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LIMINAIRE 


« L'univers nous ignore. Si cela ne nous interdit pas 
de l’aimer, cela nous dispense de l’adorer. Comment 
serait-il Dieu, puisqu'il est sans conscience, sans amour, 
sans volonté ? » 


La conviction du philosophe André Comte-Sponville 
est-elle toujours partagée par nos contemporains ? À 
quelques encablures du troisième millénaire, les voyances 
font florès auxquelles bien sûr personne ne croit. Est-ce 
une raison suffisante, demande Denis Müller, pour revisiter 
à nouveau le « musée des Antiquités prébultmaniennes » en 
consacrant un Cahier Biblique aux pratiques divinatoires 
dans la Bible ? 


Toute interdiction atteste la pratique de ce qui est 
interdit. Israël interdisait, donc pratiquait, comme ses 
voisins, la divination. C’est ce qui apparaît dans les diffé- 
rents articles qui s'intéressent à l'Ancien Testament. Les 
voisins, ce sont ces divers peuples du Proche Orient 
Ancien, ce sont aussi nos lointains ancêtres grecs et 
latins, dont Catherine Salles fait la synthèse des 
croyances. Quand l'observation des phénomènes est sur 
le point d'accoucher de la science et de la croyance, tous, 
à leur manière, posent la question du destin et de la possi- 
bilité pour l'Homme de faire face. 


Parmi les voisins, il y a aussi ces mages étranges et 
familiers, acteurs de la nativité matthéenne, lecteurs des 
signes qui les ont mis en marche quand d’autres s’accro- 
chaient à leur pouvoir (Elian Cuvillier). Car la divination 
pose la question du savoir et du pouvoir. Dieu seul est 
maître de l’histoire, souligne Dany Nocquet, si bien que 
la loi deutéronomique et ses interdictions n'émanent 
pas du roi. Saül n'est pas maître de la loi qu'il a fait 


1. Dans La sagesse des modernes, Paris : Laffont, 1998, p. 140. 
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promulguer (Patrice Rolin). Les rédacteurs postexiliques 
n'ont pas écrit autre chose à son sujet lorsque, reprenant 
sa légende, ils le montrent en extase devant Samuel, nu et 
saisi par l'esprit de Dieu (Christophe Nihan). 


Que le lecteur comprenne ! (Mc 13-14). Même lors- 
qu'il les puise dans l’encyclopédie des apocalypses, 
l’évangile relativise les signes pour inviter le lecteur, par 
le biais de la parabole, à quitter le temple et à lire le livre 
(Sophie Schlumberger). Jusque dans ce monde de plus en 
plus technique il n’est donc pas interdit de penser, de 
manier l'humour, de faire preuve de lucidité critique pour 
redécouvrir l'intuition poétique qui est toujours un gain 
herméneutique (Denis Müller, à nouveau). 

C’est, vous l’avez deviné, le propos de ce Cahier dont 
nous vous souhaitons bonne lecture. 


Jean-Pierre STERNBERGER 
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DU VOYANT AU PROPRÈTE 
ROYAUTÉ ET DIVINATION EN ISRAËL 
SELON 1 SAMUEL 9,1-10,16 


Parmi les différents passages de l'Ancien 
Testament qui rapportent le recours par le roi aux 
services d’un devin, ou à des procédés divina- 
toires, IS 9,1-10,16 occupe une place particulière. 
Il s'agit d’un récit élaboré, qui présente plusieurs 
traits singuliers. Sous sa forme actuelle, 1S 9,1- 
10,16 raconte comment Saül, qui n’est encore 
qu'un jeune homme, alla s’enquérir des ânesses de 
son père auprès d’un « voyant », et comment celui- 
ci lui révéla à cette occasion que Dieu l'avait 
choisi comme « chef militaire » pour son peuple. 
Le lecteur découvre ainsi que cette consultation, 
banale en apparence, a en réalité pour objet rien 
moins que la désignation du premier roi d'Israël. 
En outre, le voyant que Saül vient consulter se 
révèle être Samuel lui-même, l’un des principaux 
prophètes de l’Ancien Testament'. 1S 9,1-10,16 dit 
donc vraisemblablement quelque chose d’essentiel 
sur la manière dont l'Ancien Testament conçoit le 
rapport entre divination et royauté ; encore S'agit- 
il de savoir ce qu'on est légitimement en droit de 
chercher dans le récit de cette consultation. 


Divination et royauté dans le Proche-Orient Ancien’ 


Dans l'Antiquité, la divination est bien plus qu’un pro- 
cédé pour « prédire l’avenir » : c’est un moyen essentiel 


1. En 1S 12 et dans les Ps., Samuel est explicitement présenté comme un second 
Moïse. 

2. Pour une approche de la divination en Mésopotamie, voir les ouvrages de 
J. Bottéro, J. Nougayrol, F. H. Cryer. 
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de connaître la volonté des dieux. La divination dévoile à 
l’homme les décrets de l’assemblée divine, les décisions 
prises par les dieux qui gouvernent le monde. Ces déci- 
sions ne sont pas immuables : une fois qu’il en a pris 
connaissance, l’homme peut toujours espérer amener les 
dieux à changer d’avis en recourant aux incantations et 
aux rituels appropriés ; c’est pourquoi les principaux trai- 
tés et manuels mésopotamiens de divination contiennent 
non seulement le recueil de tous les présages qui ont pu 
être répertoriés et leur interprétation, mais également une 
liste d’exorcismes. 


Une divinité peut toujours choisir de communiquer 
d’elle-même sa volonté aux hommes, soit en se manifes- 
tant directement, soit en inspirant un particulier que rien 
n’y prédisposait. Mais ces phénomènes n’interviennent 
qu’en des occasions extraordinaires. Le plus souvent, 
c’est l’homme qui cherche à interroger les dieux, en se 
fondant sur les présages qu’il observe dans la nature 
autour de lui ou en provoquant ceux-ci°. C’est pourquoi la 
divination est confiée à des personnes spécialisées dans 
l’interprétation des présages, ou devins, dont le rôle 
consiste à manifester aux hommes la volonté de l’assem- 
blée divine. Le devin remplit donc, dans le monde 
antique, une fonction sociale essentielle ; généralement, il 
est attaché au service de la divinité dans un temple, mais 
son domaine d’investigation s’étend virtuellement à 
l’ensemble de l’activité sociale. C’est que tout, de la 
moindre maladie à la prochaine campagne royale, peut 
être soumis à investigation divinatoire parce que tout 
résulte, en définitive, de la volonté des dieux. La divina- 
tion se rencontre ainsi à chaque niveau de la société, et on 
trouve aussi bien des formes de consultation populaires 
que des pratiques et des rituels uniquement réservés à 
l’usage personnel du roi. 


La divination apparaît donc, dans le Proche-Orient 
ancien, comme une dimension indépassable de l’organisa- 


3. En Mésopotamie, la divination, comme interprétation de présages, repose sur la 
croyance selon laquelle les décrets des dieux sont fixés dans le cours naturel du 
monde et des événements, tout comme les décrets royaux sont fixés par écrit pour 
être promulgués. Ceci explique que la Mésopotamie ait développé une « science des 
présages » et de leur interprétation qui n’a jamais été égalée, en volume et en com- 
plexité, dans l’Antiquité, et qui a eu une influence culturelle importante sur ses voi- 
sins. Sur le lien essentiel, entre écriture et divination en Mésopotamie, voir J. Bottéro: 
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tion sociale et politique, puisque c’est elle qui assure 
l'interaction entre les activités humaines et le gouverne- 
ment du monde par les dieux. C’est pourquoi elle est tou- 
jours étroitement rattachée au pouvoir royal. Car le roi est 
le « lieutenant » du dieu national et, en ce sens, il entre- 
tient un rapport privilégié au monde du divin : il ne saurait 
prendre une décision importante sans consulter au préa- 
lable la volonté de sa divinité. De plus, le destin du roi 
vaut, pars pro toto, pour celui de la nation dans son 
ensemble ; par conséquent, l’interprétation et le traitement 
des présages (favorables ou défavorables) liés à la vie du 
roi acquièrent tout de suite une portée nationale. Enfin, la 
divination est un instrument essentiel de légitimation poli- 
tique et de contrôle social pour le pouvoir royal ; plusieurs 
témoignages montrent que les devins devaient jurer fidé- 
lité au roi dans l’exercice de leur profession. Pour toutes 
ces raisons, on trouve la divination associée aux princi- 
paux événements du gouvernement royal, et notamment 
lors de la prise du pouvoir, des campagnes militaires et du 
lancement de grands travaux publics“. Dans le Proche- 
Orient ancien, le roi avait toujours des devins parmi les 
membres de sa cour ; ceux-ci (quelles que soient leurs 
fonctions cultuelles) lui servaient de conseillers, et pou- 
vaient détenir, outre leur influence politique, des fonctions 
administratives et militaires importantes. 


Divination, contestation prophétique en Israël 
et formation de l’Ancien Testament 


Il ne fait aucun doute que cette relation étroite entre 
divination et royauté a également prévalu en Israël à 
l’époque de la royauté *. Néanmoins, au regard de son 


4. Les oracles visant à légitimer le règne d’un souverain qui s’est emparé du trône 
par la force, ou dont la descendance dynastique n’est pas solidement établie, sont 
monnaie courante dans la littérature officielle du Proche-Orient ancien. De même, on 
trouve à plusieurs reprises le récit d’un roi désireux de construire un bâtiment 
(temple, palais...) et qui, rencontrant une opposition à son projet, se voit ordonner en 
songe par la divinité de procéder aux travaux. 

5. Le terme /sraël recouvre dans l’AT différentes réalités. Il est d’abord employé 
pour décrire l’existence, selon le récit biblique, d’un royaume uni sous David et 
Salomon ; après la séparation, il désigne plus spécifiquement le royaume du nord ; 
finalement, le terme 1sraël est repris par le royaume de Juda, après la destruction du 
royaume du Nord. Pour des raisons de commodité, ce terme sera utilisé ici dans son 


sens générique. 
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développement en Mésopotamie, la divination a dû 
demeurer assez rudimentaire dans l’Israël monarchique *. 
Parmi les techniques divinatoires, l’ Ancien Testament ne 
mentionne explicitement, pour cette époque, que la cléro- 
mancie (ou tirage des sorts, 1S 10,17-27 ; 14,40-42 ; etc.) 
et la nécromancie (ou consultation des morts, 1S 28). 
Mais on peut légitimement supposer qu’il en existait plu- 
sieurs autres, notamment l’idolomancie (interprétation des 
mouvements d’une idole, cf la mention récurrente des 
terâfim en Samuel-Rois)’ ; de même, il paraît difficile- 
ment imaginable qu’une forme de divination liée aux 
sacrifices offerts à la divinité n’ait pas été pratiquée, vu 
son importance dans le Proche-Orient Ancien. 

L’Israël monarchique a également connu une divina- 
tion inspirée, ou prophétique, qu’on retrouve un peu par- 
tout ailleurs dans le Proche-Orient Ancien, et notamment à 
Mari ; l’influence de la littérature prophétique de Mari sur 
la conception et la représentation de la prophétie dans 
l’ Ancien Testament est d’ailleurs unanimement reconnue 
aujourd’hui. Outre le recours à des techniques divina- 
toires, peut-être plus spécialement prises en charge par des 
fonctionnaires cultuels, la pratique de la divination dans le 
cadre de l’exercice du pouvoir royal et de la gestion des 
affaires nationales reposait ainsi, en Israël, pour une bonne 
part sur des « prophètes de cour » attachés au roi. 


Or la divination prophétique ne demande, contraire- 
ment aux techniques sophistiquées de la divination déduc- 
tive, aucune connaissance et aucun savoir-faire particu- 
liers. Etant d’un usage plus « démocratique », elle a ainsi 
été régulièrement mise à profit, en Israël comme ailleurs, 
par des personnes ou des groupes cherchant à contester 
l’autorité royale en s’appuyant sur l’autorité d’une divi- 
nité, de préférence la divinité nationale. C’est pour cette 
raison, d’ailleurs, que dans le Proche-Orient Ancien le 
pouvoir royal s’est souvent efforcé de contrôler la prophé- 
tie. En ce sens, la divination prophétique n’est pas seule- 


. 6. F. H. Cryer souligne qu’Israël n’a jamais eu les ressources économiques et 
intellectuelles nécessaires pour développer véritablement une astrologie. 

7. Pour une introduction à cette question, on pourra se rapporter à A. Caquot, bien 
que sa contribution reflète un état de la recherche aujourd’hui dépassé ; voir également 
F. H. Cryer, même si la datation des textes bibliques qu’il envisage est contestable. 


8. Sur la prophétie à Mari, voir J.-M. Durand ; sur son influence sur l’Ancien 
Testament, voir J.-G. Heintz. 
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ment une pratique au service du pouvoir royal ; ce peut 
être aussi le moyen d’une critique « populaire » de la poli- 
tique officielle. C’est le cas notamment, en Israël, du 
mouvement prophétique « pour Yahvé seul », probable- 
ment initié dans le royaume du Nord par Élie au IX: siècle 
et poursuivi par Osée au VIIF siècle. 


D'une certaine manière, les rédacteurs des livres 
« historiques » de l’ Ancien Testament (Jos-2R) sont les 
héritiers de ce mouvement qui avait abouti à l’époque du 
roi Josias à la centralisation du culte à Jérusalem et à la 
formulation d’une confession exclusive de Yahvé (cf Dt 
6,4). Lorsqu'ils écrivent l’histoire de la royauté dans les 
livres de Samuel et des Rois à partir de traditions et 
d’archives royales, ces rédacteurs « deutéronomistes » 
(du fait de l’importance qu’ils accordent au Deutéronome 
comme loi normative en Israël) ont vécu la chute de la 
royauté judéenne et se trouvent en exil à Babylone°. En 
conséquence, 1ls cherchent à expliquer l’échec de la 
royauté en Israël par sa trop grande dépendance à l’égard 
des pratiques polythéistes des nations voisines. Ils ne 
s'intéressent donc pas à décrire en détail les différentes 
formes de divination en vigueur dans l’Israël monar- 
chique, mais se contentent de condamner celle-ci globale- 
ment, en l’assimilant tout simplement à la nécromancie : 
le terme technique qu’ils utilisent pour la divination,’ôv 
(cf Dt 18,11 ; 2R 21,6 et 23,24), désigne soit l'esprit des 
morts, soit la fosse par laquelle ceux-ci sont invoqués. 
Les Deutéronomistes remplacent ainsi le recours à la 
divination pour connaître la volonté de Yahvé par la pos- 
sibilité de s’« enquérir » (shàâ’al) de celle-ci par différents 
moyens autorisés, qui sont désormais soigneusement cir- 
conscrits : les songes, la cléromancie et la parole prophé- 
tique (cf 1S 28,6). 

En réalité, les deux premiers moyens mentionnés ne 
connaissent qu’un usage limité dans l’historiographie 
deutéronomiste : hormis quelques exceptions notables (le 
songe de Salomon en 1R 3), le rêve est rarement un 
moyen de révélation pour Yahvé chez les Deutérono- 
mistes ; quant au tirage des sorts, à part le récit de 


9. Pour une présentation de l’historiographie deutéronomiste en Josué - 2 Rois, de 
sa formation et de son intention, voir T. Rômer, A. de Pury. 
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l’ascension de David en / Samuel, où il sert à souligner la 
préférence de Yahvé pour David contre Saül (à qui Dieu 
ne répond jamais lorsque celui-ci cherche à connaître sa 
volonté par les sorts, cf 1S 14,37 et 28,6), il est men- 
tionné occasionnellement dans des contextes où 1l s’agit 
de désigner un coupable (cf Jos 7 et 1S 14,40-42). Dans 
l’historiographie deutéronomiste, c’est la prophétie qui 
est le médium par excellence de la révélation de la 
volonté divine aux hommes. Elle est conçue et présentée 
de manière à souligner l’indépendance de Yahvé à 
l’égard du pouvoir royal ; le prophète n’est que le porte- 
parole de Yahvé, celui qui répète fidèlement et exacte- 
ment ses paroles auprès du roi et du peuple d’Israël (cf. 
Dt 18,18). 


De cette manière, les Deutéronomistes réinterprètent le 
rapport entre divination traditionnelle, manifestation de la 
volonté divine, et royauté dans une perspective entière- 
ment nouvelle. Désormais, le recours aux pratiques divi- 
natoires des autres peuples pour connaître la volonté de 
Dieu est uniquement présenté comme le fait des mauvais 
rois d’Israël (de manière exemplaire, Saül en 1S 28 et 
Manassé en 2R 21.6) et, plus généralement, de l’idolâtrie 
permanente de l’institution royale, éliminée par Josias lors 
de sa réforme du temple (2R 23,24). En réalité, Dieu ne se 
révèle que par l'intervention de ses prophètes divinement 
inspirés, indépendants du pouvoir royal, et critiques à 
l’égard de celui-ci lorsqu'il ne se conforme pas stricte- 
ment à cette volonté ". Dans le contexte de l’exil, et dans 
une situation où il s’agit pour les Deutéronomistes de pro- 
mouvoir l’adoration exclusive de Yahvé alors que le pays 
dont il était jusque là la divinité tutélaire a disparu en tant 
qu’entité politique autonome, la divination n’est plus pré- 
sentée comme une procédure religieuse qui accompagne 
et, le plus souvent justifie, l’activité politique du roi !! : 


10. Même dans le cas d’un prophète de cour comme Nathan, la proclamation de la 
volonté divine l'emporte sur la volonté personnelle du roi. 

11. C’est bien cette conception qu’on retrouve cependant dans le récit de l’ascen- 
sion de David en 1S 16-31, où David recourt à des consultations divinatoires de 
Yahvé dans des situations incertaines (1S 23,9-12 : 30,7-8). Mais les 
Deutéronomistes se basent ici sur un récit traditionnel plus ancien, et la figure de 
David occupe une place privilégiée dans leur représentation de la royauté (il est le 
modèle d’après lequel les autres rois sont jugés) : enfin, cette conception a une fonc- 


tion littéraire importante, puisqu'elle sert à souligner la préférence accordée par 
Yahvé à David sur Saül. 
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elle sert désormais à souligner la désobéissance conti- 
nuelle du roi et de son peuple à la volonté divine. 


1 Samuel 9,1-10,16 et l’évolution du rapport 
entre divination et royauté en Israël 


Cette évolution du rapport entre divination et royauté 
est clairement perceptible dans la formation du récit de 
IS 9,1-10,16. Ce récit contient des ruptures et des contra- 
dictions, qui indiquent qu'il a été progressivement éla- 
boré. Ainsi, le voyant que Saül va consulter est introduit 
au début du récit comme un « homme de Dieu » anonyme 
(9,6), dont Saül n’a jamais entendu parler, et dont son ser- 
viteur ignore l'identité. Après que ce voyant a été identifié 
à Samuel (9,18-19), l’entretien final entre Saül et son 
oncle (10,14-16) présuppose au contraire que Samuel est 
un personnage bien connu en Israël, qui n’a pas besoin 
d’être présenté. De plus, en 9,19, Samuel indique à Saül 
qu'il lui révélera le lendemain matin ce qu’il sait au sujet 
de ses ânesses, ce qu’il fait effectivement en 10,2 ; or en 
9,20, Samuel indique sur le champ à Saül que ses ânesses 
ont été retrouvées, rendant ainsi inutile le délai qu’il a lui- 
même imposé. 

Pour ces raisons, les commentateurs s’accordent 
aujourd’hui pour distinguer dans ce récit le motif de la 
quête des ânesses et celui de l’onction de Saül par Samuel. 
À l’origine, un récit traditionnel racontait comment Saül 
était allé consulter un voyant anonyme au sujet de ses 
ânesses perdues, et comment celui-ci lui avait révélé le 
lendemain que ses ânesses étaient retrouvées et qu’il pou- 
vait rentrer chez lui. Ce récit a ensuite été repris par un 
rédacteur, qui l’a complété en identifiant le voyant ano- 
nyme à Samuel, et en y insérant le récit de la consécration 
de Saül comme premier roi d'Israël, brisant ainsi quelque 
peu la cohérence du récit original. Cette première rédac- 
tion a d’ailleurs été retouchée et corrigée par la suite. II 
faut donc envisager quatre étapes distinctes dans l’élabora- 
tion du texte de 1S 9,1-10,16 : une ancienne légende, deux 
rédactions deutéronomistes successives, et enfin quelques 
ajouts à l’époque perse. Or chacune de ces étapes présup- 
pose une certaine conception du rapport entre divination et 
royauté, qu’on peut brièvement dégager. 
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Une ancienne légende sur l’inspiration divine 
des exploits guerriers de Saül 


Le récit traditionnel en 1S 9,1-10,16 se compose, 
grosso modo, des versets suivants : 9,1-8.10-14a.18- 
19.22a.24b-27 ; 10,2-4.7.9 2. Il s’agit d’un récit cohérent 
et autonome, qui expose une situation de crise (la perte 
des ânesses) et la manière dont cette crise est résolue 
par la consultation d’un voyant. L'intervention du voyant 
opère ainsi un renversement dans le récit, autour duquel 
les principaux éléments de cette histoire s’organisent ; 
on peut en effet observer une correspondance structu- 
relle étroite, dans le récit original, entre la situation qui 
précède la consultation du devin et celle qui la suit. 
Ainsi, les manques qui caractérisent la situation initiale 
sont comblés : les ânesses égarées (9,3) sont retrouvées 
(10,2) ; Saül, qui n’avait pas de pain à offrir au devin 
pour prix de ses services (9,7), s’en voit offrir par trois 
hommes sur le chemin du retour (10,4). Mais il y a 
plus : au commencement de cette histoire, Saül est un 
bâhoûr (9,2), un « jeune homme » inexpérimenté en âge 
de prendre les armes, mais qui doit encore faire ses 
preuves. Après sa rencontre initiatique avec le voyant, 
son cœur est changé par Dieu (10,9) : il devient un nou- 
vel homme, prêt à accomplir des exploits militaires. 
Schmidt a montré en effet que l’injonction du voyant à 
Saül : « Fais tout ce ce que tu trouveras à faire » (10,7) 
désigne vraisemblablement le mandat divin accordé à un 
homme d’exercer une capacité, un don qui lui est 
propre ; dans le cas de Saül, il s’agit évidemment de ses 
talents militaires. On peut relier ce fait à une observa- 
tion supplémentaire. L’âne est, dans le Proche-Orient 
Ancien, l’équipement du guerrier ; la perte des ânesses 
de Kish, le père de Saül, symbolise donc la perte de la 
puissance guerrière et militaire de la maison de Kish. 
En retrouvant les ânesses de son père, Saül reconquiert 
la valeur militaire de sa maison, et restaure celle-ci dans 
sa dignité. Le récit traditionnel derrière 1S 9,1-10,16 est 
donc un récit de transformation, qui redéfinit l’identité 
du principal protagoniste (Saül) à travers une quête ini- 


12. Pour une analyse détaillée de ce texte, voir L. Schmidt et S. L. McKenzie. 
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tiatique et symbolique , au terme de laquelle Dieu fait 
de Saül un homme courageux et valeureux. 


Les exégètes ont reconnu depuis longtemps que ce 
récit n’a aucun fondement historique. Au contraire, il pré- 
sente toutes les caractéristiques d’une légende folklorique 
ou d’un conte populaire sur la jeunesse de Saül. Le cadre 
géographique est flou : le nom de la ville à laquelle Saül 
et son serviteur se rendent n’est jamais précisé ; la men- 
tion du « pays de Çouf » en 9,5 est visiblement un ajout 
ultérieur au récit, destiné à rattacher celui-ci au début du 
livre de Samuel (1,1). De même, l’anonymat du voyant 
souligne le caractère fabuleux et intemporel du récit tradi- 
tionnel : le devin que rencontre Saül dans sa quête pour- 
rait être n’importe quel voyant, dans n’importe quelle 
ville. Enfin, on trouve dans cette histoire plusieurs aspects 
du merveilleux propre aux légendes : Saül n’a rien à offrir 
au voyant, mais par bonheur, son serviteur a de l’argent 
sur lui (9,7-8) ; Saül et son serviteur n’ont pas besoin de 
chercher le voyant dans la ville : la première personne à 
qui ils demandent le chemin de sa maison une fois arrivés 
en ville se révèle être le voyant lui-même (9,14), etc. 


Dans la mesure où cette légende se termine en faisant 
référence aux futurs exploits militaires de Saül (10,7.9), 
on a souvent cherché à la rattacher à d’autres traditions 
sur le règne de Saül (notamment 1S 11 et 13-14). Mais 
ces tentatives ne sont guère convaincantes, et 1l vaut sans 
doute mieux considérer qu’il s’agit d’un récit indépen- 
dant. La présence d’une introduction, qui offre tous les 
éléments nécessaires à la bonne compréhension de l’his- 
toire qui suit, ainsi que la correspondance structurelle 
entre le début et la fin du récit (tous les problèmes et les 
manques mentionnés au commencement sont finalement 
repris et résolus) plaident d’ailleurs en faveur de cette 
hypothèse. Dans ces conditions, la mention de la compé- 
tence militaire de Saül à la fin du récit ferait allusion aux 
succès futurs de Saül lors de son règne, que les auditeurs 
de cette histoire connaissaient. La légende sur la quête des 
ânesses par Saül aurait alors pour but d’expliquer ces suc- 


13. On peut observer une correspondance structurelle supplémentaire entre le 
début et la fin de ce récit : le propos exprimé par Saül en 9,5, « Je crains que mon 
père ne pense plus aux ânesses et s’inquiète pour nous », est confirmé par le voyant 
lui-même en 10,2, ce qui donne évidemment à la parole de Saül une valeur nouvelle. 
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cès militaires par l’inspiration divine de Saül. En ce sens, 
il s’agit d’une légende «étiologique» (du grec aitia, la 
cause), puisqu'elle cherche à exposer l’origine des vic- 
toires de Saül “. Il est difficile de dater et de situer cette 
légende, dans la mesure où elle offre précisément peu de 
repères historiques. On peut imaginer qu’elle a été élabo- 
rée à une époque pas trop éloignée du règne de Saül, où 
ses succès étaient encore présents à l’esprit de ses audi- 
teurs, et dans un milieu qui gardait un souvenir favorable 
du roi Saül (peut-être en Benjamin ?). 


La présence du voyant en 1S 9,1-10,16 en fait un récit 
à part. En effet, on trouve plusieurs textes dans les livres 
des Rois qui racontent la rencontre entre le roi et un 
« homme de Dieu » anonyme ; mais cet « homme de 
Dieu » n'y est jamais présenté comme un « voyant ». Or ce 
voyant joue un rôle essentiel dans le récit traditionnel. 
C’est lui qui résoud les difficultés initiales et qui rend pos- 
sible la transformation de Saül ; en ce sens, le succès de la 
quête de Saül repose tout entier sur la consultation divina- 
toire que le voyant accomplit pendant la nuit où Saül dort 
chez lui *, et grâce à laquelle il peut révéler à Saül la vérité 
sur les ânesses de son père ainsi que sur le destin qui 
l’attend. De plus, le voyant joue un rôle absolument déter- 
minant dans la communication de la volonté divine à 
Saül ; en effet, cette volonté ne se manifeste jamais direc- 
tement, mais uniquement par des signes, que seul le voyant 
est capable d'interpréter pour en tirer la conclusion qui 
s’impose, et ordonner à Saül d’exercer ses talents mili- 
taires divinement inspirés : « Quand tu verras ces signes se 
produire, fais tout ce que tu trouves à faire » (la mention 
car Dieu est avec toi est un ajout deutéronomiste). La divi- 
nation sert donc à attester, dans le récit traditionnel, l’ori- 
gine divine des succès militaires de Saül. La consultation 
par le futur roi d'Israël d’un devin traditionnel, un voyant 
qui remplit une fonction cultuelle dans un sanctuaire local, 
apparaît comme quelque chose de tout à fait naturel pour le 
milieu dans lequel cette légende a circulé. Ce n’est que par 


14. On laissera ici de côté le débat sur l’historicité de Saül, que plusieurs auteurs 
contestent aujourd’hui. 

15. Si le récit original mentionne le délai imposé par le voyant à Saül, c’est vrai- 
semblablement pour suggérer que le voyant va mettre à profit la nuit pour consulter 
Dieu, et qu’il pratique donc l’oniromancie, divination par les songes. 
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la suite que la présence de ce voyant sera jugée probléma- 
tique, puisque les éditeurs de ce récit se sentiront obligés 
de préciser que c’est bien en réalité un prophète que Saül 
est allé consulter, en ajoutant le verset 9,9 : « Autrefois, en 
Israël, on avait coutume de dire quand on allait consulter 
Dieu : Venez, allons trouver le voyant. Car le prophète 
d'aujourd'hui, on l’appelait autrefois le voyant. » 


Du voyant anonyme au prophète Samuel 


Les Deutéronomistes vont reprendre cette ancienne 
légende lorsqu'ils chercheront à retracer l’histoire de la 
royauté en éditant les livres de Samuel-Rois. Mais la 
rédaction deutéronomiste introduit un motif supplémen- 
taire : celui de l’onction de Saül par Samuel comme 
chef militaire (nâgid) d'Israël, qu’on trouve en 9,15-17 
et 10,1. On notera d’ailleurs à ce propos qu’en 10,1, 
c’est vraisemblablement le texte grec de la Septante 
(= LXX) qui propose la version la plus proche de l’ori- 
ginal et qui doit être retenu. Il faut donc lire en 10,1b : 
« Samuel dit : “Est-ce que ce n’est pas Yahvé qui t’a 
oint comme chef de son patrimoine ? C’est toi qui com- 
manderas au peuple de Yahvé et le délivreras de la main 
de ses ennemis. Et voici pour toi le signe que Yahvé t’a 
oint comme chef de son patrimoine ”»'"°. Ces versets 
contiennent plusieurs expressions qui sont typiquement 
deutéronomistes : ainsi, notamment, le thème du peuple 
délivré par Yhwh de la main des Philistins, la représen- 
tation du peuple comme patrimoine (ou héritage) de 
Yahvé en 10,1, ou encore la formule « et voici pour toi 
le signe... » (10,1b LXX). 


L'introduction du motif de l’onction entraîne plusieurs 
modifications dans le récit original. Désormais, le voyant 
anonyme est identifié à Samuel lui-même. La quête des 
ânesses passe au second plan : en 9,20, elle est rapidement 
écartée par Samuel comme un problème secondaire. Avec 
l’onction de Saül comme chef de guerre, le récit souligne 


16. Le texte massorétique a probablement supprimé ces deux dernières phrases 
pour des raisons d’harmonisation : dans la première phrase, la mention générale des 
ennemis que Saül doit combattre semble contredire 9,16, où Saül doit seulement déli- 
vrer le peuple des Philistins ; dans la seconde, la mention du signe, au singulier, 
contredit la suite du récit où plusieurs signes sont mentionnés (cf 10,7-9). 
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surtout la volonté de Dieu de délivrer son peuple des 
Philistins. Par là, la rédaction deutéronomiste élargit le 
cadre narratif de la légende indépendante sur Saül et les 
ânesses de Kish à l’ensemble du premier livre de Samuel. 
D'une part, la situation décrite en 9,1-10,16 correspond 
aux chapitres précédents, qui introduisent le personnage 
de Samuel (chap. 1-3) et qui rapportent l’occupation 
d’Israël par les Philistins (chap. 4-6). D'autre part, avec le 
motif de l’onction de Saül, le Deutéronomiste va expli- 
quer comment la royauté en Israël est née à la suite de la 
désignation par Yahvé d’un chef militaire pour faire face 
à l’oppression philistine. En effet, au chap. 11, Saül est 
couronné comme roi par le peuple parce qu’il a accompli 
un exploit militaire en étant inspiré par Dieu. L’envoi de 
l’esprit de Yahvé sur Saül lors de l’expédition contre les 
Ammonites en 11,6-11 atteste ainsi que Saül a été « man- 
daté » par Yahvé pour délivrer le peuple. En raison de ce 
mandat, il bénéficie désormais de l’assistance de Dieu 
dans ses opérations militaires, puisqu'il combat les 
guerres de Yahvé ; c’est d’ailleurs ce que le Deutérono- 
miste signale explicitement en ajoutant à la fin de 10,7 la 
mention « car Dieu est avec toi » (qu’on rencontre fré- 
quemment dans la littérature deutéronomiste). De cette 
manière, le Deutéronomiste réinterprète la transformation 
de Saül dans le récit traditionnel en la reliant désormais 
au mandat que Yahvé lui a confié. Ainsi, les différents 
signes de cette transformation dans la légende originale, 
en 10,2-4, deviennent le signe de la désignation et de 
l’onction de Saül par Yahvé comme chef de son peuple en 
10,1b LXX. 


Avec cette reprise de l’ancienne légende sur Saül, la 
rédaction deutéronomiste introduit une conception nou- 
velle de la divination et de son rapport à la royauté. D’une 
part, en assimilant le voyant à Samuel, le Deutéronomiste 
remplace la figure du devin anonyme de la légende par 
celle du prophète autorisé de Yahvé. En effet, le récit de 
la naissance et de l’enfance de Samuel, qui occupe les 
trois premiers chapitres de 1Samuel, se termine par la 
vision de Samuel au sanctuaire de Silo (1S 3). Or ce cha- 
pitre s’ouvre par la mention suivante : « La parole de 
Yahvé était rare en ces jours-là, et la vision n’était pas 
chose courante » ; la conclusion s’impose d’elle-même : 
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Samuel est désormais présenté par le Deutéronomiste 
comme le seul intermédiaire entre Dieu et les hommes, 
puisqu'il est le seul à qui Yahvé parle et se révèle encore. 
C’est pourquoi le chap. 3 se termine par ces mots : « Tout 
Israël, de Dan à Beer-Shéva, sut que Samuel était accré- 
dité comme prophète de Yahvé ». Samuel se substitue 
ainsi, dans la conception deutéronomiste, au devin tradi- 
tionnel ; mais la compétence divinatoire de Samuel repose 
uniquement sur l’inspiration prophétique, comme le verset 
suivant le souligne explicitement : « Yahvé continua de se 
faire voir à Silo. Car Yahvé se révélait à Samuel à Silo par 
la parole de Yahvé ». En mentionnant d’autres manifesta- 
tions de Yahvé à Samuel, ce verset sert visiblement à pré- 
parer la rencontre entre Samuel et Saül au chap. 9. En 
effet, la consultation divinatoire du voyant dans le récit 
original est remplacée, dans la rédaction deutéronomiste, 
par la révélation de Yahvé à Samuel Le jour précédant 
l’arrivée de Saül”. Par là, le rapport entre le devin et la 
divinité est radicalement transformé. Ce n’est plus le 
devin qui interroge une divinité mystérieuse, dont la 
volonté ne se manifeste qu’indirectement dans le cours 
des événements, par une série de signes qui demandent à 
être interprétés. Dorénavant, l’ensemble des événements 
sont explicitement placés sous la conduite de Yahvé. La 
rencontre de Saül avec le devin n’est plus le fait d’un 
hasard vaguement providentiel, elle résulte directement de 
la volonté de Dieu ; et si Samuel a connaissance de cette 
volonté, c’est parce que Yahvé a choisi de l’en informer et 
de le faire participer à la réalisation de son plan pour déli- 
vrer son peuple des Philistins : « Demain, à cette heure, je 
t’enverrai un homme du pays de Benjamin et tu l’oindras 
comme chef de mon peuple Israël et il délivrera mon 
peuple de la main des Philistins ». Aussi, la tâche de 
Samuel ne consiste plus du tout ici à « deviner » la 
volonté divine au sujet de Saül, mais à exécuter celle-ci en 
procédant à l’onction de Saül, qui remplace dans le récit 
deutéronomiste la révélation du sort des ânesses. 

D'autre part, le prophète ne se contente plus d’indi- 
quer l’origine divine des futurs succès militaires de Saül. 
Il confirme l’assistance divine offerte à Saül « car Dieu 


17. L'épisode du banquet en 9,22b-24a fait également partie de la rédaction 
deutéronomiste, puisqu'il présuppose que Samuel ait été averti de l’arrivée de Saïül. 
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est avec toi » ; mais il rapporte désormais celle-ci à la 
tâche que Dieu lui-même a fixée pour Saül : « C’est toi 
qui commanderas au peuple de Yahvé et le délivreras de 
la main de ses ennemis » (10,1 LXX). Par là, le prophète 
définit la fonction de la royauté en communiquant au roi 
la décision de Yahvé : Dieu a établi la royauté en Israël 
pour que le roi protège et défende militairement son 
peuple. Et Saül, qui ne parviendra jamais à éliminer la 
menace philistine durant son règne : « La guerre fut 
acharnée contre les Philistins durant tous les jours de 
Saül », périra dans une ultime bataille contre les Philistins 
et sera remplacé par David, qui remportera, lui, une vic- 
toire définitive sur les Philistins et délivrera définitive- 
ment Israël de leur hégémonie selon le récit biblique. On 
sait en effet que la critique de l’idolâtrie religieuse se 
double, chez les Deutéronomistes, d’une critique sociale 
et politique : par leur politique d’alliances malheureuses 
et inconsidérées (notamment avec l’EÉgypte), les rois suc- 
cessifs de Juda ne sont pas parvenus à empêcher la des- 
truction de la nation. 


Aüïnsi, en insérant l’ancienne légende sur Saül et les 
ânesses de son père dans son édition des récits sur l’ori- 
gine de la royauté en Israël, le Deutéronomiste reformule 
la relation de la divination à la royauté afin de mettre en 
évidence le rôle prépondérant de Yahvé dans le gouverne- 
ment de son peuple. Pour cela, le Deutéronomiste recourt 
à la distinction fonctionnelle entre prophète et roi, qui 
apparaît pour la première fois en 1S 9,1-10,16, et qui se 
retrouve tout au long des livres de Samuel-Rois. Tous 
deux apparaissent comme des intermédiaires de Dieu 
auprès d'Israël : mais alors que le roi est délégué par 
Yahvé pour assurer la défense de son peuple, le prophète 
est le représentant de Yahvé auprès du roi ; ce n’est que 
par lui que le roi peut prendre connaissance de la volonté 
divine. C’est que la royauté, en tant qu’institution chargée 
par Yahvé du gouvernement d'Israël, pose un problème 
spécifique : jusque-là, ce gouvernement était confié, selon 
l’historiographie deutéronomiste, à des chefs choisis par 
Yahvé et divinement inspirés (Moïse, Josué, puis les 
Juges-sauveurs). Or la royauté est une institution dynas- 
tique, qui contredit par conséquent le principe du gouver- 
nement charismatique de Yahvé sur son peuple. En faisant 
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figurer le prophète à côté du roi, le Deutéronomiste 
cherche ainsi à préserver à l’époque monarchique le prin- 
cipe d’une autorité inspirée. De cette manière, le motif de 
la divination en 1S 9,1-10,16 s’insère désormais dans une 
réflexion plus large sur la signification de l’autorité 
royale. 


La divination comme critique prophétique 
de la royauté 


Une seconde rédaction deutéronomiste va reprendre 
cette distinction entre prophète et roi dans une perspective 
beaucoup plus critique à l’égard de la royauté. Cette 
rédaction est notamment responsable des chapitres 7 ; 8 ; 
10,17-27 ; 12 et 15,1-16,13 en 1S %. Son principal souci 
est de souligner la souveraineté absolue de Yahvé sur 
Israël : lui seul, et non le roi, peut délivrer son peuple des 
oppresseurs. Pour cette rédaction, la royauté n’est donc 
pas issue d’une décision de Dieu pour faire face à la 
menace philistine, mais de la demande du peuple. Et si 
Yahvé a finalement donné son accord à la royauté, c’est à 
la condition que l’institution monarchique lui reste entiè- 
rement soumise : seul Yahvé choisit le roi qui doit régner 
en Israël, et la survie de la royauté dépend uniquement de 
l’obéissance du peuple et du roi aux commandements de 
Yahvé et aux instructions de Samuel, son prophète. En ce 
sens, le rejet de Saül au chap. 15 illustre de manière 
exemplaire le destin qui attend la royauté si celle-ci déso- 
béit à Dieu. 

L'intervention de cette rédaction en 1S 9,1-10,16 est 
limitée, mais néanmoins significative. Outre les v. 10,13- 
16, qui servent à introduire le récit de l’élection publique 
de Saül en 10,17-27 en soulignant que l’onction de Saül a 
été gardée secrète (puisque même la famille de Saül 
l’ignore), elle est notamment responsable du verset 10,8. 
En effet, ce verset constitue un ajout secondaire 
manifeste ; il s’intègre mal dans son contexte, et rompt la 
cohérence de la succession des v. 7 et 9, entre lesquels il a 
été inséré abruptement. De plus, il contredit ce qui le pré- 
cède : alors qu’au v. 7 Samuel incite Saül à agir, le 


18. Pour une justification de ce découpage, voir C. Nihan. 
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moment venu, en n’obéissant qu’à l’inspiration divine qui 
le conduit désormais, « Fais tout ce que tu trouveras à 
faire, car Dieu est avec toi », en 10,8, il recommande par 
contre à Saül de ne rien faire sans avoir reçu ses directives 
(« Je te ferai savoir ce que tu dois faire »). Or 10,8 sert à 
préparer l’épisode de 13,7b-15a (qui constitue également 
une insertion secondaire dans la rédaction deutéronomiste 
du chap. 13), lors duquel Saül attend en vain Samuel à 
Guilgal avant de procéder lui-même au sacrifice, ce qui 
motivera ensuite la condamnation par Samuel de la dynas- 
tie de Saül. Comme le relèvent l’ensemble des commenta- 
teurs, cette condamnation est quelque peu surprenante, 
dans la mesure où Saül semble avoir respecté le délai de 
sept jours prescrit par Samuel ; mais l’essentiel, 1c1, est 
que Saül se voit reprocher d’avoir agi en l’absence de 
Samuel. En ce sens, l’insertion du commandement de 
Samuel à Saül vise à corriger la conception de la royauté 
exprimée jusque-là par le récit de 1S 9,1-10,16 : le roi ne 
bénéficie d’aucune assistance divine spécifique, et ses 
actions ne sont pas divinement inspirées ; la légitimité de 
son activité politique et religieuse (ici, sacrificielle) 
dépend entièrement de son obéissance au prophète. Dans 
cette conception de la divination, la volonté de Yahvé ne 
se manifeste plus dans les exploits militaires de Saül mais 
uniquement par le discours du prophète, dont la parole ne 
fait plus qu’un avec la loi divine : l’ordre de Samuel à 
Saül en 10,8 est présenté en 13,13 comme « le comman- 
dement de Yahvé, ton Dieu, celui qu’il t’avait prescrit ». 


Quand le roi fait le prophète : 
les relectures postexiliques de l’inspiration divine 
de Saül en 1 Samuel 9,1-10,16 


Le récit de 1S 9,1-10,16 a encore connu deux ajouts 
notables lors de sa transmission à un stade postdeutérono- 
miste. Ceux-ci reflètent les préoccupations et les intérêts 
de la communauté juive à l’époque postexilique. Sous la 
domination perse, la Judée a majoritairement abandonné 
ses rêves de reconquête militaire. Et si la figure de David 
et la dynastie davidique occupent encore une place impor- 
tante pour les quelques groupes qui espèrent en une res- 
tauration de l’autonomie politique, ce n’est évidemment 
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pas le cas du récit des exploits et des conquêtes de Saül 
(qui vient du Nord). Prolongeant (jusqu’à la caricature) la 
critique de l’autorité royale initiée par la seconde rédac- 
tion deutéronomiste, les relectures postexiliques de 
IS 9,1-10,16 vont désormais interpréter ce texte comme 
un récit de possession extatique, qui rapproche la figure 
de Saül de celle d’un prophète. Cette perspective nouvelle 
rompt définitivement le rapport original entre divination 
et royauté dans le récit de 1S 9,1-10,16. 


Le premier ajout est responsable des v. 10,5-6.10-12, 
ainsi que de l’introduction du v. 13, « Une fois sorti de 
transe... » En effet, la mention au début du v. 10 : 
« Comme ils venaient à Guivéa... » est vraisemblable- 
ment secondaire : alors que le reste du récit ne parle que 
du retour de Saül chez lui (v. 9 et 13 dont les verbes sont 
au singulier), c’est le pluriel qui est employé au v. 10 
(peut-être pour préparer la discussion finale entre Saül et 
son oncle aux v. 14-16) ; le passage du singulier au pluriel 
dans les v. 9-10 crée d’ailleurs une tension dans le dérou- 
lement du récit. En outre, l’introduction des v. 10-12 dans 
le récit provoque une répétition inutile avec le v. 13, où 
l’arrivée de Saül à Guivéa est à nouveau mentionnée ”. 
Enfin, la rencontre de Saül avec la bande de prophètes est 
le seul signe mentionné par le voyant dont la réalisation 
soit ensuite décrite, ce qui est un autre indice du caractère 
secondaire de ce passage : le récit original se contentait de 
la mention du v. 9, «et tous ces signes arrivèrent ce jour- 
là». L’intention du rédacteur responsable de cet ajout est 
manifeste. Il souhaite expliquer l’inspiration divine de 
Saül en ne la rapportant plus à ses entreprises militaires 
ultérieures : désormais, la possession de Saül par l’esprit 
de Dieu n'intervient plus dans le contexte d’un exploit de 
Saül, mais de sa rencontre avec un groupe de prophètes. 
Pour donner du crédit à son récit, son auteur le présente 
comme l’étiologie d’une énigme fameuse : « Saül est-il 
aussi parmi les prophètes ? ». Cet ajout modifie complète- 
ment la fonction du motif divinatoire, qui n’a plus aucun 
lien avec le thème de la royauté de Saül : la prédiction du 
devin à Saül, qui est confirmée dans la suite du récit, 


19. II faut lire ici le texte de la LXX. Le texte massorétique, qui évoque l’arrivée 
de Saül au haut lieu, a visiblement cherché à harmoniser la tension entre les 


v. 10 et 13. 
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atteste uniquement de la puissance de l’esprit de Dieu. 
Cette perspective reflète l’intérêt de certains milieux, à 
l’époque perse, pour les phénomènes d’extase et d’inspi- 
ration charismatique : la volonté divine ne se manifeste 
plus par des actes de bravoure guerrière, mais par une 
transe généralisée à laquelle personne, pas même le roi, ne 
peut échapper. 


D'autres milieux ont voulu souligner la nécessité de 
contrôler ces phénomènes extatiques. Un rédacteur ulté- 
rieur a donc cherché à corriger cette conception de l’inspi- 
ration divine en proposant une autre explication de 
l’expression proverbiale : « Saül est-il aussi parmi les pro- 
phètes ? » Pour cela, il a inséré un bref ajout au début de 
10,12, où un homme s’avance pour demander qui est le 
père de la bande de prophètes au sein desquels se trouve 
Saül. Cet ajout intrigant introduit une rupture dans la suc- 
cession originale des v. 11-12, où l'explication de l’ori- 
gine de l’expression dans la seconde moitié du v. 12, 
« voilà pourquoi le mot est passé en proverbe » suivait 
immédiatement sa mention à la fin du v. 11. Le sens de la 
question de l’homme demeure souvent énigmatique pour 
les commentateurs. En fait, il faut sans doute comprendre 
ici que cet homme demande qui est le chef de la bande de 
prophètes, le terme hébreu pour désigner le père pouvant 
également avoir cette signification. Or la réponse à cette 
question ne se trouve pas dans le récit de 1S 9,1-10,16, 
mais en 19,18-24 ; c’est donc à ce passage qu'il faut se 
rapporter si l’on veut comprendre le sens de la question 
posée par l’homme en 10,12. En effet, 1S 19 raconte 
comment Saül entra en transe en poursuivant David, qui 
s'était réfugié auprès de Samuel. On retrouve dans ce récit 
tous les éléments caractéristiques de 10,10-12 : la posses- 
sion extatique de Saül par l’esprit de Dieu, le groupe de 
prophètes, et enfin l’explication de l’origine de l’expres- 
sion : « Saül est-il parmi les prophètes ? » Mais contraire- 
ment au récit du chap. 10, 1S 19 précise explicitement que 
tous ceux qui prophétisent sous l’impulsion de l’esprit 
divin dépendent de Samuel, y compris Saül. À la question 
proverbiale, « Saül est-il parmi les prophètes ? », le récit 


20. IS 19,18-24 est clairement postdeutéronomiste, puisqu'il contredit la seconde 
rédaction deutéronomiste selon laquelle Saül ne devait plus revoir Samuel jusqu’au 
jour de sa mort. 
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répond implicitement par l’affirmative : oui, Saül est 
parmi les prophètes, au sens où il est totalement soumis à 
la volonté de Dieu et à l’autorité du prophète Samuel. Ici, 
l’inspiration divine de Saül n’illustre définitivement plus 
une communication particulière de la volonté divine au 
roi. La possession extatique n’est même pas un privilège 
du roi, puisqu'elle affecte d’abord les serviteurs de Saül, à 
trois reprises. Au contraire, elle souligne la déchéance du 
roi Saül, qui danse nu, désormais, devant Samuel. 


Conclusion 


Une lecture historique du récit de 1S 9,1-10,16 met en 
évidence l’évolution progressive du rapport entre divina- 
tion et royauté en Israël. Les bouleversements sociaux et 
politiques liés à l’expérience de l’exil et de la domination 
perse ont amené les rédacteurs de l’ Ancien Testament à 
reformuler ce rapport de manière à souligner toujours plus 
l'indépendance de la manifestation de la volonté divine à 
l'égard d’une forme de gouvernement sur laquelle l’Israël 
exilique et postexilique ne peut désormais plus construire 
son identité. Néanmoins, cette critique du rapport tradi- 
tionnel entre divination et royauté, qui caractérise la majo- 
rité des textes de l’ Ancien Testament sous sa forme 
actuelle, ne rompt pas complètement avec la conception 
habituelle de la divination dans le Proche-Orient ancien. 
Au contraire, elle lui emprunte une partie de son vocabu- 
laire, de ses concepts (par exemple l’expression deutéro- 
nomiste « et voici le signe pour toi ») et de ses représenta- 
tions (à commencer par la figure du prophète). Cette 
relation complexe entre la divination traditionnelle dans le 
Proche-Orient Ancien et les rédacteurs de l’Ancien 
Testament est bien illustrée par le récit de 1S 9,1-10,16. 
En reprenant ce récit, les rédactions successives se sont 
efforcées de transformer et de détourner l’ancienne 
légende populaire qui racontait comment Saül avait été 
divinement inspiré après sa rencontre avec un devin. Mais 
elles n’ont pas pu, ou pas voulu, l’effacer complètement ; 
et derrière les relectures exiliques et post-exiliques de ce 
récit, on trouve encore les traces d’une conception bien 
plus ancienne de la divination. 
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LA NUIT CHEZ LA SORCIÈRE 


L'article qui suit envisage tout d’abord la péricope 
de 1 Samuel 28,3-25 en elle-même. Les affinités de 
cette scène avec la tragédie antique y sont ensuite 
relevées. Le vocabulaire de la nécromancie et de 
la divination y est présenté. Une dernière partie 
traite de la relecture de cet épisode dans ses diffé- 
rents contextes scripturaires. 


Voici un passage intrigant à plus d’un titre : 

— Cet épisode est unique en son genre dans la Bible. 

— Il montre le roi pratiquant la nécromancie qu'il est 
censé avoir abolie, 

_ mais on ne trouve ailleurs aucune trace d’une telle 
décision de Saül. 

— Il décrit une pratique divinatoire dénoncée par de 
nombreux passages bibliques, et pourtant ça marche ! 

_ Mais, si Samuel est bien monté du pays des morts, 
c’est pour reprocher à Saül de l’en avoir fait monter. 

_ Enfin, plusieurs indices montrent que ce récit a 
embarrassé ceux qui l’ont transmis. 


Un texte hors contexte 


Découpage du texte 

La délimitation de la péricope est d’autant plus facile 
que celle-ci vient suspendre le cours du récit qui la pré- 
cède et la suit. En effet, une rupture nette intervient entre 
les v. 2 et 3 de 1S 28 : depuis 27,1, David est en fuite chez 
les Philistins, et semble même combattre avec eux ; alors 
que des préparatifs de guerre ont commencé et que David 
_est à la solde de Akish, le récit s’interrompt brusquement 
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pour ne reprendre qu’en 29,1. Entre temps s’est produit un 
changement brutal de lieux, d’acteurs et d’action. De plus, 
comme nous le verrons plus loin, la localisation géogra- 
phique de la campagne militaire évoquée en 28,4.19 ren- 
voie au chap. 31, et non au contexte immédiat de 28,1-2 et 
29,1s'. En effet, la bataille où Saül et ses fils perdent la 
vie se déroule sur les monts de Gilboa. 


Parmi les traces de l’insertion de la péricope dans un 
nouveau contexte, on notera encore la reprise de l’expres- 
sion « les Philistins rassemblèrent [toutes] leurs armées », 
ainsi que la redondance entre les v. 1 et 4b du chap. 28, 
« les Philistins rassemblèrent ». 


Le contexte 


L'épisode du chap. 28,3-25 est donc enchâssé dans le 
cours du récit montrant David au service de Akish le 
Philistin, récit très apologétique qui prend soin de montrer 
le futur roi David trompant l’ennemi pour épargner son 
peuple et ne participant pas à l’attaque contre Israël. 


Si on élargit le contexte, le chap. 28 se trouve dans une 
section des livres de Samuel (1S 15 à 2S 5) qui évoque les 
destins croisés de Saül et de David : alors que le premier 
se voit progressivement déchu de la royauté qui lui avait 
été accordée en 1S 9-10?, l’ascension du second semble 
irrésistible bien qu’elle soit riche en péripéties. 

De fait, dans sa forme canonique, le premier livre de 
Samuel est composé d’une succession de traditions, par- 
fois indépendantes ou concurrentes, enchâssées, concer- 
nant Samuel, Saül et David. 


Les ingrédients d’une tragédie 


Les temps 


Deux éléments temporels encadrent l’épisode : 


— d’une part, et ce sont les premiers mots du récit, 
celui-ci se situe après la mort de Samuel. Cette indication 


1. Afeq est situé au sud-est de la plaine de Sharôn. 


2. Non sans que le texte n’anticipe déjà avec ironie et dérision l'issue malheu- 
reuse de ce premier règne. 
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accentue la solitude de Saül face au silence de Dieu et 
prépare son recours à la nécromancie. 


— d’autre part, le récit se déroule dans une même nuit. 
Cette nuit est encadrée par la journée qui précède et le 
lendemain funeste promis à Saül. 


Au v. 18c, l’expression aujourd'hui qualifie le moment 
présent comme celui où se concrétise la colère du Seigneur 
contre Saül et les siens. 


Les lieux 


L'épisode commence dans le camp de Saül à Gilboa, 
dans les collines qui bordent le sud-est de la plaine de 
Yizréel. À 18 km au nord, de l’autre côté de la vallée, 
Shounem et le camp des Philistins. Encore au-delà, à 
7 km au nord-est de Shounem, Ein-Dor où habite la 
nécromancienne. On peut voir là une des raisons du 
déguisement de Saül et de son retour de nuit, puisqu'il 
s’agit pour lui de traverser une zone tenue par l’ennemi. 


Hormis les v. 4 à 7 qui campent le cadre géographique 
général de l’épisode, tout le récit se déroule à Ein-Dor, 
chez la nécromancienne. 


Les mouvements 


D'un point de vue géographique, les déplacements se 
résument aux rassemblements des Philistins à Shounem, 
ceux d'Israël à Gilboa, et au voyage aller-retour de Saül et 
ses serviteurs à Ein-Dor. 


Si l’essentiel du récit se déroule dans la maison de la 
femme, il faut cependant relever de nombreux verbes de 
mouvement qui ont en commun de souligner la vertica- 
lité : faire monter (aussi traduit par évoquer), avec pour 
sujet la femme ; monter [de la terre], avec pour sujet 
Samuel ; s’incliner face contre terre, Se prosterner ; tom- 
ber à terre [de tout son long] ; et enfin se lever de terre, 
avec pour sujet Saül. 

Ces différents mouvements typent les acteurs princi- 
paux du récit : la femme, comme celle qui fait monter du 
monde d’en-bas ; Samuel, comme celui qui monte de la 


3. Dans le déroulement actuel de la narration une autre motivation serait de ne pas 
être reconnu par la femme. 
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terre ; Saül, comme celui qui poursuit inexorablement son 
déclin vers la terre : s’il se relève à la fin du récit, ce n’est 
que pour repartir vers la destinée que lui a annoncée 
Samuel, « demain, toi et tes fils vous serez avec moi » 
(dans le monde d’en bas). 

Les fréquentes mentions de la terre, même mot ici en 
hébreu hâ-’ârèç, se font sans doute écho. Quatre fois en 
effet, le mot est précédé de la même préposition [hors] 
de : la divination est supprimée du pays ; un dieu monte 
de la terre ; Saül se relève de terre. 

Faisant transition entre la montée de Samuel et la 
chute de Saül, notons encore l’affirmation répétée selon 
laquelle Dieu s’est retiré/éloigné de Saül. 


Les acteurs 


* Certains personnages sont mentionnés mais restent 
extérieurs au récit : 

— les Philistins : agresseurs de Saül, ils sont les exécu- 
tants de la colère divine ; 

— les prophètes : Saül les consulte ; le Seigneur ne 
s’est pas exprimé à travers eux ; 

— David : lui a été donnée la royauté arrachée à Saül ; 

— Ameleq : n’a pas subi, à travers Saül, la colère 
divine avec toute la rigueur qui avait été prescrite ; 

— les fils de Saül : ne font que partager le triste sort de 
leur père ; 

— il en est de même pour Israël et son armée ; 

— le Seigneur : s’il est d’abord silencieux, et simple- 
ment mentionné dans le serment de Saül à la femme, il 
retrouve dans la bouche de Samuel un rôle essentiel. Le 
Seigneur est en effet cité 7 fois comme sujet d’actions 
passées, présentes et à venir dans les v. 16 à 19. Absent 
comme acteur du récit, il apparaît comme celui qui 
conduit l’histoire et a décidé du destin de Saül. 

+ Les serviteurs de Saül jouent, au début et à la fin du 
récit, un rôle de conseillers et d’escorte : ils connaissent 
l’existence de la sorcière d’Ein-Dor et y accompagnent 
Saül* ; ils persuadent le roi de manger, et sont avec lui sur 
le chemin du retour. 


4. Il n’est pas précisé si les deux hommes du v. 8a sont les serviteurs du v. 7, mais 
ceux-ci sont de nouveau appelés ses serviteurs en 23b.25a. 
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* Enfin, les trois principaux acteurs du récit sont, bien 
sûr, Samuel, Saül et la sorcière. 

Samuel : Donné pour mort dès les premiers mots du 
récit, il est celui qui va porter la parole du Seigneur à 
Saül. Samuel répète les paroles qu’il a déjà reçues et 
transmises de la part du Seigneur, et qui se trouvent 
confirmées par les tribulations présentes de Saül ; il rap- 
pelle la faute et la responsabilité de Saül, et il précise le 
destin prochain de Saül, de ses fils et de l’armée d’Israël. 


On notera la mention du manteau de Samuel qui sert 
de signe de reconnaissance et fait référence à l’épisode où 
Saül arrache un pan du manteau de Samuel pour le rete- 
nir : un incident qui vient illustrer la déchéance de Saül 
comme roi. 


Saül : Tout le récit montre un personnage déboussolé, 
héros malgré lui d’une destinée qu’il subit. 

Cela commence * par sa solitude puisque le prophète 
Samuel est mort et que le Seigneur ne répond plus alors 
même que les Philistins s’apprêtent à lui faire la guerre. 


Puis il nous est donné de voir un homme apeuré. Le 
vocabulaire de la peur est très développé tout au long du 
récit : « son cœur tremble violemment » ; Saül se déclare 
lui-même « dans une grande angoisse » ; 1l est « effrayé » 
des paroles de Samuel ; « tout bouleversé » au point d’atti- 
rer la compassion de son hôtesse. Il est de plus « sans 
force » après une journée de jeûne‘. Bref, voilà qui est de 
mauvais augure pour un roi qui s’apprête à combattre ! 
Roi, ce titre ne lui est accordé par le narrateur qu’une seule 
fois puisqu'il nous est rappelé par la bouche de Samuel 
que la royauté a déjà été donnée à un autre, David. 


Une autre figure de cette destitution déjà effective 
pourrait être le motif du déguisement de Saül. 


On notera enfin que, si dans la première partie du récit 
Saül prend quelques initiatives, à la fin il se laisse guider 
par la sorcière et par ses serviteurs. Cela se traduit jusque 
dans la façon de le mentionner : nommé 12 fois dans la 


5. Il faudrait dire continue puisque le déclin de Saül s’amorce dès avant son onc- 
tion par l’épisode burlesque de la recherche des ânesses. 

6. Du fait d’un voyage à la hâte, ou en vue de se préparer rituellement à la consul- 
tation de Samuel ? 
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première moitié du récit, il ne l’est plus que 5 fois dans la 
seconde. 


La sorcière : Mentionnée comme /a femme ou la femme 
maîtresse de l'esprit et de la divination (traduction incer- 
taine), elle n’est jamais nommée. Comme nous l’avons vu, 
son rôle est clairement marqué : elle assure la communica- 
tion avec le monde des esprits. C’est la qualification que lui 
donne Saül au v. 7a, c’est ce qu’il lui demande au v. 8c, et 
c’est enfin ce qu’elle fait aux v. 11 à 14. On notera qu'elle 
seule voit, mais elle s’efface ensuite pour laisser place à un 
dialogue direct entre Samuel et Saül. 


À la fin du récit elle revient sur le devant de la scène, 
prenant toutes les initiatives, et jouant un rôle nouveau 
que nous détaillerons plus loin. 


Plan de la péricope 


Les éléments relevés ci-dessus permettent de proposer 
un plan relativement clair pour la péricope : 

les v. 3 à 6 introduisent le récit en donnant au lecteur 
toutes les informations nécessaires à sa compréhension. La 
situation initiale et la problématique sont posées : Saül est 
seul face à l’ennemi, à sa peur, et au silence du Seigneur ; 

— les v. 7 à 8b conduisent au dialogue entre Saül et la 
nécromancienne. La consultation du défunt Samuel appa- 
raît à Saül comme la seule solution pour sortir de son iso- 
lement et connaître la volonté du Seigneur ; 

— le v. 14c fait transition, Saül est à terre ; 

— les v. 15-19 sont un dialogue entre Samuel et Saül. 
L'accent porte sur la seconde réplique de Samuel qui 
donne l’explication des tribulations de Saül et lui annonce 
sa mort prochaine ; 

— le v. 20c fait transition, Saül est de nouveau à terre ; 

— dans les v. 20-25, on retrouve Saül et la sorcière, 
mais c’est maintenant elle qui lui dit ce qu'il doit faire. 
Elle lui prépare et lui sert un repas qui a probablement des 
accents rituels ; 


— le v. 25b, répondant au verset 8b, clôture le récit. 


La tragédie 


Unité de temps et de lieu, héros illustre au destin 
funeste inéluctable, atmosphère de guerre où l’histoire va 
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emporter certains des protagonistes dans la mort, huis- 
clos avant un moment décisif et tragique, dialogues visant 
à résoudre un problème sans solution, tous les éléments de 
la tragédie sont réunis’. 

Que la destinée funeste du héros Saül soit inéluctable. 
le lecteur le sait déjà depuis 1S 15,24-29 où, au nom du 
Seigneur, Samuel refuse le repentir de Saül en déclarant 
sa déchéance irrévocable. Mais ce qui ajoute au tragique, 
et que l’on retrouve aussi dans la tragédie grecque, c’est 
qu'à défaut d’être innocent, Saül n’est pas non plus totale- 
ment coupable des faits qui lui sont reprochés. 

Concernant la première « faute » de Saül, rappelons 
que ce n’est qu'après sept jours d’attente infructueuse de 
Samuel, et après avoir été abandonné par le peuple, que 
Saül se décide enfin à offrir lui-même un sacrifice pour 
apaiser le Seigneur et ne pas être vaincu par les Philistins. 
Et on ne voit pas à quel commandement Samuel fait allu- 
sion en 1S 13,13. 

Concernant la seconde « faute » de Saül, si 1S 15,9 lie 
Saül et le peuple dans la responsabilité de ne pas avoir voué 
tous les troupeaux d’Ameleq à l’interdit, en 1S 15,15.21, 
Saül déclare (est-ce une justification a posteriori ?) que 
c'était en vue d'offrir les bêtes épargnées en sacrifice pour 
le Seigneur à Guilgal. Plus loin, au v. 24, il reconnaît 
devant Samuel avoir été coupable de faiblesse vis à vis du 
peuple et semble s’en repentir sincèrement. Mais rien n’y 
fera, son sort est scellé par Dieu. 

« … Si le héros tragique est le représentant des 
anciennes lignées royales, il est mis en question par le 
chœur au nom des nouveaux principes de la cité. (..) le 
héros est masqué, mais toute la pièce consiste à dévoiler 
sa véritable nature, tandis que le chœur, à visage décou- 
vert, profère une voix anonyme... »°. Dans leur concision, 
propre à un article encyclopédique, ces remarques sur la 
tragédie grecque antique s’appliquent étonnamment au 
texte étudié 1ci. 

7. De nombreux commentateurs parlent des traditions concernant Saül et, en parti- 
culier, de l’ensemble 1S 28,3-25 ; 31,1-13, comme d’une tragédie au sens technique 
du terme. Pour G. von Rad, ce personnage et son destin évoquent, jusque dans les 
détails, la tragédie grecque. Mais alors, ces rapprochements ne conduisent-ils pas à 
proposer, pour ce récit, une datation plus tardive que ne le fait von Rad ? 

8. Dictionnaire encyclopédique Larousse, Paris : Librairie Larousse, 1979 ; article 
« tragédie », p. 1412. 
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Mais on peut aller plus loin. La plus ancienne tragédie 
grecque, et la seule pièce historique qui nous soit conser- 
vée, présente d’étonnantes analogies avec notre récit : il 
s’agit des Perses. Écrite par Eschyle et jouée en 472 
av. J.-C., elle eut un succès considérable qui fit de son 
auteur « le père de la tragédie grecque ». 


Cette pièce rapporte la défaite de Xerxès (fils de Darius) face aux 
armées grecques menées par l’Athénien Thémistocle à Salamine en 480 
av. J.-C. Ouvrant cette tragédie, le chœur des notables perses raconte la 
gloire de leurs armées, mais aussi l’inquiétude du royaume dans l'attente 
d’informations sur l’issue du combat, car les dieux sont fantasques. 
Arrive Atossa (veuve de Darius et mère de Xerxès), elle est agitée par 
des rêves angoissants dont elle demande l’explication au chœur des 
anciens. Ceux-ci lui conseillent d’offrir sacrifices et libations aux esprits 
des morts et, en particulier, des prières au défunt Darius. Survient un 
messager annonçant l’anéantissement total des armées perses par la 
volonté des dieux, punissant par là la folie de Xerxès. Tous se lamentent 
longuement, et la reine-mère fait enfin ses libations pour demander à 
Darius comment se relever d’un tel désastre. L’esprit de Darius monte 
alors de la tombe, questionnant sur la raison des troubles (vers 6815). 
S’ensuit un dialogue avec Atossa dans lequel Darius met en cause 
l’insolente audace de son fils, qui a offensé les dieux (peut-être sous 
l’influence d’un esprit mauvais, vers 725 et de son ignorance vers 744). 
Les malheurs actuels ne sont pour Darius que l’accomplissement des 
oracles passés (vers 739), et d’autres oracles de malheur vont encore 
s’accomplir (vers 800). La punition de Zeus ira inéluctablement jusqu’à 
son terme. Après cette confirmation du malheur à venir, l’esprit de 
Darius redescend dans le monde des morts, et Atossa sort. Arrive enfin 
Xerxès, les habits en lambeaux. Dans le dialogue entre Xerxès et le 
chœur, qui conclut la pièce, le roi se déclare vidé de ses forces, il sou- 
haite la mort (vers 909-917), et se répand en lamentations. 


Il n’est pas nécessaire de détailler toutes les analogies 
entre cette tragédie et 1S 28, le lecteur les aura relevées 
lui-même. Si ces rapprochements, qui mériteraient d’être 
étudiés de façon plus approfondie, n’impliquent pas 
nécessairement une dépendance littéraire directe, ils don- 
nent à penser sur les parentés possibles entre certains 
récits bibliques et la littérature grecque et, donc, sur la 
datation des traditions considérées. 


Divination, mode d’emploi 


Le vocabulaire de la divination 


Une expression revient plusieurs fois dans le texte 
pour désigner l’activité de la femme : la pratique de la 
divination (TOB), ceux qui évoquent les morts et qui pré- 
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disent l'avenir (Segond et rév.) ; les nécromants et les 
devins (Jérusalem et Dhorme). Derrière ces différentes 
traductions, se trouvent deux mots qui apparaissent 
souvent ensemble et dont le sens précis est difficile à 
traduire : 


+ Le mot ‘’ôv se retrouve 16 fois dans l’ Ancien 
Testament où il semble désigner” : 


l’esprit d’un mort en Lv 19,31 ; 20,6.27 ; Dt 18,11 ; 
1S 28,7 (2 fois) - 8 ;: Es 8,19 ; 19,3 ; 29,4 ; 1Ch 10,13 ; 

la nécromancie, un(e) nécromancien(ne) en 1S 28,3-9 : 
2R21,6 ;23,2452Ch33;6!°. 

+ Le mot yidde”ônf (du verbe yâda”, connaître) se 
retrouve 11 fois dans l’ Ancien Testament, il est toujours 
employé avec le précédent (’ôv : dans le sens de esprit ou 
devin en Lv 19,31 ; 20,6-27 ; Dt 18,11 ; 1S 28,3.9 ; 
2R216;123,;24 YES8,195193 :12Ch133,6). 

Dans notre texte, ce terme peut faire écho au verbe 
savoir, employé au v. 15b, et dont la forme est proche : 
Saül dit avoir contacté Samuel pour savoir ce qu’il doit 
faire. 


La lecture des passages en référence ci-dessus (et de 
leur contexte) donne une vue exhaustive des allusions à la 
nécromancie dans l’ Ancien Testament. La plupart de ces 
passages peuvent être attribués à des rédacteurs deutéro- 
nomistes. 

+ Une femme qui pratique la divination (TOB), une 
nécromancienne (Jérusalem, Dhorme), une femme qui 
évoque les morts (Segond et rév.), l’expression est répétée 
deux fois au verset 7, littéralement la femme maîtresse [du 
’ôv], d’où la femme qui détient/utilise le ’ôv. Autre occur- 
rence similaire se rapportant à Ninive désignée comme 
maîtresse des charmes en Na 3,4”. 


9. Souvent associé à yidde ‘’ônf, le mot suivant, mais employé seul trois fois ici, et 
une fois en Es 29,4 et 1Ch 10,13. 

10. S'appuyant sur Jb 32,19 où ils reconnaissent le même mot désignant une 
outre, Caquot et de Robert traduisent le terme par instrument [d évocation des morts] 
aux v. 3.8.9, et lisent ainsi Es 8,19 ; 2R 21,6 ; 23,24 (voir bibliographie). Mais les 
autres références où le mot désigne un revenant, la technique utilisée ou le médium 
lui-même doivent inciter à la prudence. Certains commentateurs y voient encore un 
ancêtre, ou bien le passage qui permet d’entrer en communication avec le monde des 
morts. 

11. Seule autre formule similaire pour la veuve de Sarepta, maîtresse de maison 


_en1iR 17,17. 
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+ Un autre mot technique est utilisé en 1S 28,8c, c’est le 
verbe gâsom, placé dans la bouche de Saül qui demande à la 
femme « Pratique pour moi la divination ». Ce verbe et ses 
dérivés se retrouvent dans les interdictions de Dt 18,10.14 et 
25 autres fois dans l’ Ancien Testament. On le retrouve, en 
particulier, deux fois dans les livres de Samuel : en 1S:6,2 
quand les Philistins interrogent des devins pour savoir que 
faire de l’ Arche ; et en 1S 15,13a où il a peut-être valeur 
annonciatrice de l’épisode que nous étudions. 


e Évoquer (TOB, Jérusalem, Dhorme), littéralement 
faire monter (Segond et rév.). L'expression, dans ce sens 
technique, se trouve, semble-t-il, ici seulement dans 
l’ Ancien Testament. 


- Enfin, il est intéressant de noter que seule la femme 
voit Samuel. En effet, si Saül converse bien avec Samuel, 
rien n'indique qu'il le voit puisqu'il doit demander à la 
femme « Qu'’as-tu vu ? ». 


Les techniques de divination autorisées 


À part l’invocation de l’esprit d’un mort, le récit énu- 
mère, à deux reprises, d’autres pratiques divinatoires : les 
songes, l’Ourîm, et les prophètes. Il n’entre pas dans le 
cadre de cet article de se livrer à une étude de ces autres 
modes de divination qui sont souvent mentionnés dans 
l’ Ancien Testament. Faisons simplement quelques 
remarques à leur sujet. 


La consultation du Seigneur avant une campagne mili- 
taire est chose courante dans l’Ancien Testament. Cette 
consultation pouvait se dérouler de plusieurs manières, 
comme en témoigne la liste donnée par le verset 6b, qui 
n’est pas exhaustive : 


— par l’intermédiaire de prophètes (1R 22,5s": 
2RS lé n21,2:5:84,2) 3 


— par le moyen de l’Ourîm. Cet objet dont on sait très 
peu de choses est souvent associé aux Toummim dont on 
ne sait pas plus. Il s’agirait d'objets destinés à tirer au sort, 
et ainsi à interroger Dieu sur des questions diverses 
(Nb 27,21 ; Esd 2,63//Ne 7,65). Il semble que les réponses 
ainsi obtenues soient limitées à oui ou non (voir 1S 14,41 
grec.42). Leur rangement dans l’éphod (un élément du 
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vêtement du grand prêtre, Ex 28,30 ; 30,7-8), fait que la 
consultation de l’éphod (1S 23,95 ; 30,7-8) apparaît comme 
équivalente de la consultation des Ourîm et des Toummim : 


— enfin, au travers des songes et de leur interprétation 
(oniromancie). Mais les cas où il s’agit d’un contexte de 
campagne militaire sont peu nombreux dans l’Ancien 
Testament. De plus ce mode de révélation divine ne 
semble pas pouvoir être provoqué. C’est en effet Dieu qui 
y prend l'initiative de la révélation (Nb 12,6 ; 22,20). Le 
texte veut-il signifier par là que Dieu ne s’est pas mani- 
festé, même au travers des songes ? 

Comme le montre l’expérience malheureuse de Saül 
dans cet épisode, les techniques de divination autorisées 
ne sont pas un moyen infaillible de connaître la volonté 
du Seigneur. Celui-ci garde toujours la liberté de s’abste- 
nir. Saül en avait déjà fait l’expérience en 1S 14,37. Ce 
jour-là, le Seigneur ne lui avait pas répondu à cause d’une 
faute commise, par ignorance, par son fils Jonathan à 
l’encontre d’une malédiction que Saül avait lui-même 
prononcée en son absence. 


Si Saül fait appel à une femme experte en divination, 
c’est qu'il a d’abord tenté d'utiliser, sans succès, les tech- 
niques divinatoires autorisées. Bien sûr, notre récit prend 
bien soin d’utiliser un vocabulaire différent, mais 1l apparaît 
que, fondamentalement, la démarche de Saül est la même. 
Il s’agit pour le roi, effrayé par la perspective du combat, de 
consulter le Seigneur afin d’en recevoir des consignes pour 
la bataille et des informations quant à son issue. 


L'interdiction de la divination 


Si l’interdiction de certaines pratiques divinatoires, 
particulièrement de la nécromancie, est attestée dans le 
Pentateuque, on ne trouve en revanche aucune trace d’une 
telle disposition mise en œuvre par Saül. C’est pourtant 
l’une des informations qui nous est donnée dès le verset 
introductif du récit. 

Dans notre récit, cette interdiction de la divination par 
Saül, reprise par la femme au v. 6a, vient charger le roi 
d’une nouvelle faute. Celle-ci s’ajoute à la désobéissance 
qui lui vaut déjà le silence et l’hostilité du Seigneur. 


12. Sur ce sujet, voir l’article de Dany Nocquet dans ce Cahier biblique. 
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Cependant tout porte à croire que cette interdiction est 
relativement tardive. Il semble en tout cas que la question 
soit encore ouverte au VII: siècle av. J.-C. (cf Es 8,19- 
20). Il est reproché (a posteriori) à Manassé d’avoir établi 
des nécromanciens et des devins (2R 21,6), et Josias est 
loué pour les avoir « balayés » (2R 23,24), mais ne s’agit- 
il pas là d’une relecture deutéronomiste de l’histoire * ? II 
est donc très probable que cette question ait été étrangère 
à l’époque de Saül (XI: siècle av. J.-C.). 

On remarquera dans ce sens que les deux mentions de 
l’interdiction de la divination par Saül ne sont nullement 
nécessaires au déroulement du récit. En effet, Samuel ne 
reproche pas à Saül d’avoir pratiqué la divination, mais de 
l’avoir dérangé. De plus, la mort annoncée de Saül est 
uniquement motivée par sa. désobéissance passée. Quant 
aux protestations de la femme, elles peuvent s’expliquer 
par la crainte que lui inspire l’évocation d’un personnage 
tel que Samuel, ou encore par la crainte de représailles de 
la part des Philistins pour sa collaboration avec Saül. 


De fait, l’analyse diachronique de ce passage montre 
avec vraisemblance que, dans le récit primitif, la consulta- 
tion d’une nécromancienne ne semble pas avoir constitué 
en elle-même une faute de la part de Saül. Ce n’est que 
dans la reprise deutéronomiste de l’épisode à l’époque de 
l’exil que cette pratique apparaît comme prohibée. 


Plus tard encore, vers le IV:-III° siècle av. J.-C., 
1Ch 10,13-14 considère cette consultation de la nécro- 
mancienne comme l’une des causes principales de la mort 
de Saül. 


Notons enfin qu’aucun des textes vétérotestamentaires 
interdisant la nécromancie ne semble contester la réalité 
d’une telle communication avec l’esprit des morts. Notre 
texte en est l'exemple le plus net, citons aussi Es 29,4 qui 
compare la parole de Jérusalem abattue à la voix d’un 
revenant qui monte de la terre. 


Un repas qui sent le soufre 


La consultation de la nécromancienne s’achève par un 
repas qui en constitue la troisième scène, après le dialogue 


13. L'une des étapes rédactionnelles des livres de Samuel durant l’exil (A. Caquot 
et Ph. de Robert). 
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entre Saül et la femme, et le dialogue entre Samuel et 
Saül. Outre l’importance de cette scène dans la construc- 
tion du récit, plusieurs détails donnent à penser qu’il ne 
s’agit pas là d’un simple repas servi par une hôtesse 
compatissante * : 

— la proposition d’un repas par la femme est très déve- 
loppée et ressemble à un marché, « j’ai risqué ma vie. 
maintenant daigne écouter à ton tour. » : 


— Saül refuse d’abord ce repas réparateur, pourquoi ? 


— un morceau de pain est proposé, et c’est finalement 
un veau qui est sacrifié (hébreu zâvah au v. 24b), même si 
ce verbe peut aussi simplement signifier égorger ; 


— Ce repas est accompagné de pains sans levain sou- 
vent mentionnés dans un contexte rituel ‘ ; 


— et au v. 25, le tout est présentéloffert (nâgash) à Saül 
et ses serviteurs, et non simplement servi (shoum) comme 
au v. 22b. 


Même si certains de ces indices sont discutables, leur 
convergence renforce la thèse d’un repas rituel. 


Dans un article récent, Pamela Reis suggère que ce 
repas rituel a pour but de sceller un pacte entre la sorcière 
et Saül, de protéger la sorcière et le roi de l’esprit du reve- 
nant et de la colère de Dieu, et enfin, d’assurer au roi la 
victoire que Dieu lui refuse. C’est sans doute aller plus 
loin que les maigres indices du texte ne le permettent. 


Quoi qu’il en soit, après une brève résistance, dans son 
désarroi, Saül se laisse fléchir par ses serviteurs et accepte 
l'invitation de la sorcière. On notera que, dans cette sec- 
tion, Saül effrayé, sans force, et bouleversé, obéit (écoute, 
shâma”) à la voix de la sorcière. Cela fait même partie du 
contrat que celle-ci lui propose : on retrouve trois fois ce 


14. Ainsi Flavius Josèphe : « il serait bon (..….) d’imiter l’exemple de cette 
femme » ; Origène voit même en elle Le type du Christ, et Jérôme une femme indus- 
trieuse et pragmatique ; passages cités par Pamela Tamarkin Reis. 

15. Même si l’urgence justifierait une telle « recette », était-il besoin de le 
préciser , voir par ex. Gn 18,6-7. ; 

16. Cf. note 14. Dans cet article, l’auteur va encore plus loin en affirmant qu’il 
s’agirait ici d’un rituel dans lequel la sorcière et Saül s'unissent sexuellement et boi- 
vent du sang (consommation de viande crue non vidée de son sang), mais il est diffi- 
cile de la suivre jusque-là dans sa démonstration. Sur ce repas, on pourra aussi 
consulter l’article déjà ancien de S. Reinach, « Le souper chez la sorcière », dont le 
titre a inspiré celui du présent article. 
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verbe dans les v. 21-22. L'utilisation de ce verbe shâma” 
fait contraste avec la parole de Samuel au v. 18a : « … tu 
n’as pas obéi à la voix du Seigneur... ». 


Lectures en contextes 


Le « cycle >» de Saïül 


Le premier livre de Samuel rassemble, nous l’avons 
signalé plus haut, des traditions originellement indépen- 
dantes concernant Samuel, Saül, et David. Les traditions 
qui mêlent les personnages de Saül et David sont déjà des 
histoires de David”, comme celles qui mêlent les person- 
nages de Samuel et Saül sont déjà des histoires de Saül. 


* Si l’on s’en tient aux traditions concernant Saül, et 
qui contiennent quelquefois l’intervention de Samuel, 1l 
faut lire notre péricope dans le cadre des récits suivants : 


— Saül fait roi : 1S 9,1-10,16 ; un ensemble qui 
conserve des traditions divergentes sur l’accession de Saül 
à la royauté, certaines ne manquent pas d’ironie et laissent 
présager des tribulations à venir * ; 


— les guerres de Saül : 1S 13-14 et 15 : des récits qui 
rapportent chacun une faute de Saül ; 


— Ja fin de Saül : 1S 28,3-25 ; 31,1-11 ; Saül aban- 
donné par le Seigneur consulte une nécromancienne, et il 
meurt au combat comme vient de le lui annoncer Samuel. 


Bien que cet ensemble contienne des traditions diffé- 
rentes, on peut y lire un cycle relativement cohérent de la 
geste de Saül. Dans le destin de ce personnage royal, la 
péricope étudiée tient alors lieu d’avant-dernière scène, 
juste avant le dénouement tragique où le roi vaincu se 
donne la mort. 


+ Dans cette fresque d’ensemble on peut aussi considé- 
rer notre texte comme le panneau central d’un tryptique 
composé des chap. 15, 28 et 31. En effet, le récit de 
IS 28,3-5 fait plusieurs fois référence à l’épisode malheu- 


reux du chap. 15, et il annonce les événements tragiques 
du chap. 31 : 


17. Comme le note G. von Rad. 
18. Sur 1S 9, voir l’article de Christophe Nihan dans ce Cahier biblique. 
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— au v. 18, les paroles de Samuel à Saül font explicite- 
ment référence à la désobéissance de Saül durant la cam- 
pagne contre Amaleq (chap. 15). Les v. 16-17 mention- 
nent en les reprenant les paroles déjà adressées à Saül par 
Samuel en 1S 15,23,26,28. 

Plus implicitement, la mention du manteau de Samuel 
au v. 14 présuppose 1S 15,27. Et en mentionnant la sor- 
cellerie (gèsèm), 1S 15,23a semble anticiper le chap. 28, 
et plus particulièrement le v. 8 où le verbe gâsom (prati- 
quer [la sorcellerie]) est placé dans la bouche de Saül 
pour demander à la femme de pratiquer son art. 


— de la même façon, le v. 19 annonce explicitement le 
chap. 31. Plus implicitement, on notera que lorsque Saül 
tombe (nâfal) au v. 20a, ce geste anticipe le chap. 31 dans 
lequel le verbe tomber est utilisé quatre fois : concernant 
les hommes d'Israël qui tombent frappés à mort, Saül puis 
son écuyer qui se jettent sur leur épée, et enfin les 
dépouilles de Saül et de ses trois fils tombés sur le mont 
Gilboa. 


La relecture deutéronomiste 


Sans entrer dans le détail de l’histoire complexe et 
hypothétique de l’histoire du livre de 1Samuel, une ana- 
lyse diachronique permet de repérer plusieurs étapes dans 
sa composition progressive de l’ensemble qui va de 
Deutéronome à 2Rois que l’on appelle « l’historiographie 
deutéronomiste », du fait d’une théologie et d’un style 
enracinés dans le livre du Deutéronome. 


Pour le passage que nous étudions, il se situait dans un 
premier temps immédiatement avant le chapitre 31 rap- 
portant la mort de Saül. Au VI: siècle av. J.-C., une rédac- 
tion deutéronomiste donne aux livres de Samuel leur 
structure actuelle. D’une part la péricope de 1S 28,3-25 se 
trouve déplacée, d’autre part, elle fait l’objet d’adjonc- 
tions rédactionnelles ”. 

L'’inclusion de 1S 28,3-25 dans un nouveau contexte 
(les chapitres 27,1-28,2 et 29-30) en modifie partiellement 
l'interprétation. Saül est maintenant mis en parallèle avec 
David. Saül se voit reprocher sa faiblesse vis-à-vis 


19. Pour plus de détails, voir A. Caquot et Ph. de Robert. 
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d’Ameleq (1S 28,18), David extermine les ennemis 
jusqu’au dernier et détruit tous leurs biens (18:27:94) 
Alors que David se trouve chez l’ennemi, et trompe habi- 
lement les Philistins épargnant ainsi son peuple (1S 27,10- 
12). Saül, lui, abandonné par le Seigneur, se montre inca- 
pable de défendre son peuple et l’entraîne dans sa chute. 
Saül interroge sans succès le Seigneur (1S 28,6.15) et la 
défaite lui est annoncée (1S 28,19), David interroge le 
Seigneur qui lui répond et la victoire lui est promise 
(1S 30,7-8). 

Bref, à l’aube de sa chute, Saül à qui la royauté a déjà 
été enlevée, sert une dernière fois de faire-valoir à David 
qui poursuit son ascension, et à qui la royauté a déjà été 
promise ”. 

Les adjonctions dans le-corps du récit : le déplacement 
de notre péricope s’accompagne d’adjonctions rédaction- 
nelles?!. Les v. 3.6b.9-10.12b introduisent dans le récit 
l’interdiction de la nécromancie chargeant ainsi Saül 
d’une nouvelle faute. Les v. 17-19a expliquent le rejet de 
Saül par sa désobéissance du chap. 15. Les v. 21b-22a 
insistent sur le fait que Saül écoute la sorcière. Toutes ces 
adjonctions donnent une justification théologique a poste- 
riori de l’échec du règne de Saül, quitte à charger rétro- 
activement ce dernier de fautes commises en vertu d’une 
législation édictée plusieurs siècles après sa mort. 


La relecture du chroniste 


Dans le premier livre des Chroniques le « cycle de 
Saül » est considérablement réduit : il se résume, au 
chap. 10, en une compilation abrégée des traditions de 
IS 28,3-25 et 31,1-13. Ce bref résumé sert simplement de 
prologue au règne de David (1Ch 10-29). 


La plupart des autres mentions de Saül en 1Ch se trou- 
vent dans des généalogies, avec l’allusion lapidaire et plu- 
tôt négative « au temps de Saül », ou concernent Jonathan 
« fils de Saül » (id. en 1M 4,30). Un passage (1Ch 12,205) 


20. Le même phénomène se produit au début de 1Samuel pour les traditions de 
l'accession de Saül à la royauté. Dans la rédaction dir, elles se trouvent encadrées par 
des péricopes franchement hostiles à la royauté et à Saül, en particulier 1S 8 et 12 (et 
les retouches rédactionnelles en 10,17-27). Cf R. Rendtorff. 


21. Il serait trop long ici de motiver cette hypothèse, nous nous contentons de 
reprendre la proposition faite par A. Caquot et Ph. de Robert. 
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mentionne l'hostilité entre la maison de Saül et la maison 
de David ; ce motif est sans doute repris de 2Samuel et de 
quelques psaumes qui semblent n’avoir retenu que cela du 
premier roi d'Israël (citons parmi beaucoup d’autres réfé- 
rences 28 5,6:;21,1%:Ps 18,1; 59,1). 

Ces différentes relectures ne font que reprendre 
jusqu’à la caricature une perspective déjà sensible dans 
les traditions anciennes et qui s’est affirmée au fil de ses 
rédactions successives : le personnage de Saül est réduit 
peu à peu au simple rôle de faire-valoir négatif du person- 
nage de David. 


C’est une image aussi lapidaire que conservera l’unique 
mention de Saül dans le Nouveau Testament : «Ils ont 
réclamé un roi, et Dieu leur a donné Saül fils de Kish... qui 
règna quarante ans. Et l’ayant rejeté, Dieu leur a suscité 
David comme roi. » (Ac 13,21-22). 


Patrice ROLIN 
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LES INTERDICTIONS DU DEUTÉRONOME 
ET LEUR SIGNIFICATION. 
L'EXEMPLE DE L'INTERDIT 
DE LA DIVINATION 


Il est courant d’opposer les deux Testaments de la 
Bible : le premier représente la Loi et le second la 
Grâce. Cette opposition arbitraire est sans doute ren- 
forcée par les nombreux interdits que contient 
l’Ancien Testament et qui lui donnent un aspect 
rugueux et exigeant. Pourtant les deux testaments sont 
l’un et l’autre habités par la tension entre Loi et 
Grâce. Si le Nouveau Testament offre une nouvelle 
compréhension de la Loi par rapport à la foi au 
Christ, il convient de s'arrêter sur les interdictions de 
l'Ancien Testament pour montrer qu'elles sont aussi le 
lieu d’une réflexion sur la Loi et en particulier au sein 
du Deutéronome (Dt). Notre projet consiste à relire les 
interdits de Dt 12-26 dans le cadre du Proche-Orient 
Ancien pour en saisir la signification en nous arrêtant 
davantage sur l'interdiction de la divination. 


La divination 

Avant de rendre compte des raisons de l’interdiction 
de la divination par le Deutéronome, signalons que cette 
pratique religieuse fut celle aussi bien des rois (1S 28,3) 
que du peuple (Mi 5,11)'. La divination est encore étroite- 
ment associée au culte des morts comme le laisse 
entendre l’ironie du prophète Esaïe (8,19) : « Et si l’on 
vous dit : Consultez ceux qui pratiquent la divination, 
ceux qui sifflotent et murmurent ; un peuple ne doit-il pas 
consulter ses dieux, les morts en faveur des vivants ? ». 


1. CfFSH-Cryer: 
FOI & VIE XCVII (Septembre 1999) N° 4 
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La divination associée au culte des ancêtres a eu une 
place importante dans la piété familiale. Il y avait dans les 
maisons des lieux de culte consacrés aux ancêtres repré- 
sentés par des figurines. À l’occasion des difficultés ren- 
contrées pour la stabilité de la vie familiale, le patriarche 
était dans l’obligation de demander l’aide de ces ancêtres 
en faveur de sa famille”. 


Les témoignages bibliques montrent que le culte des 
morts et la divination furent particulièrement combattus 
au temps de l’Exil et c’est à cette époque seulement qu'ils 
semblent avoir posé une question forte à l’écrivain deuté- 
ronomiste*. Bien que dénoncée comme étrangère à Israël, 
la pratique de la divination appartenait bien à la religion 
populaire et familiale d’Israël et de Juda avant l’Exil. 


see 


L’interdit de la divination en Dt 18,10-11 


La divination est mentionnée une seule fois dans le 
livre du Dt. Elle se trouve dans une liste de métiers inter- 
dits dans le pays que Dieu donne à Israël. 


Dt 18,9-13 : « Quand tu seras arrivé dans le pays que le 
Seigneur ton Dieu te donne, tu n’apprendras pas à agir à la manière 
abominable de ces nations-là : il ne se trouvera chez toi personne pour 
faire passer par le feu son fils ou sa fille, interroger les oracles, (prati- 
quer) l’incantation, la magie, les enchantements et les charmes, recou- 
rir à la divination ou consulter les morts. Car tout homme qui fait cela 
est une abomination pour le Seigneur ; et c’est à cause de telles abomi- 
nations que le Seigneur ton Dieu dépossède les nations devant toi. Tu 
seras entièrement attaché au Seigneur ton Dieu. » 


La liste des termes utilisés en Dt 18,10-11 pour carac- 
tériser le recours à des médiateurs afin d’entrer en contact 
avec le monde divin et connaître le dessein des dieux, se 
retrouve encore dans plusieurs contextes. 


L'expression gôsém gesâmîm, « interroger les 
oracles » se trouve mot pour mot en 2R 17,17, elle y est 
associée à une série de condamnations de pratiques idolâ- 
triques comme « faire passer par le feu leurs fils et leurs 


2. Cf. J. Tropper. 


3. De la même manière, l’écrivain sacerdotal dénonce le culte des ancêtres. Le 
terme deutéronomiste est utilisé pour désigner le mouvement de pensée et d’écriture 
qui interprète l’histoire d'Israël depuis l'entrée en Canaan jusqu’à l’Exil de Canaan. 
Son œuvre se déploie du Deutéronome au deuxième livre des Rois. 


LES INTERDICTIONS DU DEUTÉRONOME 47 


filles, servir le Baal, dresser le poteau sacré ». Cette 
dénonciation de la consultation des oracles comme celle 
de la divination appartient au travail rédactionnel deutéro- 
nomiste. La divination fait partie des maux qui expliquent 
la chute du royaume du Nord. La racine gâsam est parti- 
culièrement présente dans le livre d’Ezéchiel : Ez 13,9, 
« prédisant des mensonges ». Dans le contexte du livre du 
prophète, il s’agit clairement d’une dénonciation de la 
fausse prophétie. L'expression gèsèm/oracle se trouve 
encore en Ez 13,6. 23 ; 21,26, et elle y est directement 
opposée à la vision et à la mission prophétique 
d’Ezéchiel. 

Le terme me”ônén traduit par « incantation » dans la 
TOB, provient de la racine ”’ânan qui signifie surtout « pré- 
dire, faire de la magie, pratiquer l’enchantement, deviner ». 
Cette racine est utilisée dans une liste qui fait le décompte 
des mauvaises actions commises par Manassé, roi de Juda. 
Pour le Deutéronomiste, ce roi est à Juda ce que Jéroboam I 
est à Israël, l'exemple même du roi idolâtre. En 2R 21,6 le 
terme est aussi associé aux expressions « faire passer son 
fils par le feu, dresser un poteau sacré... ». Le code de 
Sainteté en Lv 19,26 interdit aussi cette pratique. 


Le terme « magie », que la TOB traduit menahésh, 
provient de la racine nâhash qui signifie également « pra- 
tiquer la divination, prédire ». Elle est utilisée dans la liste 
des pratiques interdites de Lv 19,26 et fait partie des pra- 
tiques dénoncées dans les royaumes du Nord et de Juda en 
Cell 6,216: 

Le verbe kâshaf veut dire « pratiquer la magie » et 
kèshèph désignerait la technique de la magie. Ces termes 
se trouvent en Ex 7,11 pour désigner la pratique des magi- 
ciens de pharaon dans la lutte qui les oppose à Moïse. En 
2R 9,22, le mot traduit par « sorcellerie » (TOB) est uti- 
lisé pour dénoncer le pouvoir idolâtre de Jézabel, reine 
d'Israël liée au culte de Baal. 


La racine hâvar, être lié et aussi lier est à l’origine du 
nom hèvèr traduit par charmes dans la TOB (cf aussi 
Es 47,9, 12 et Ps 58,6). Il signifie encore le ban et la fasci- 
nation. L'utilisation de cette expression suggère l’aliéna- 


4. J.D. Macchi. 
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tion religieuse qui éloigne de la rencontre et de la pré- 
sence de Yhwh. 

Dans l'expression recourir à la divination le mot divi- 
nation tente de rendre compte de la juxtaposition des deux 
termes ‘ôv et yidde”ônf qui sont utilisés ensemble en 
Lv 19,31 et 20,6 et en 2R 21,6. Le terme ‘ôv désigne tout 
particulièrement l’esprit des morts et certains le traduisent 
par esprit des ancêtres. yidde"ônf signifie davantage la 
prédiction. En 2R 21,6 (et en 2Ch 33,6), le roi Manassé 
est jugé pour un usage complet des pratiques interdites par 
le Dt': « faire passer son fils par le feu et pratiquer la 
magie et la divination. » Le récit de 1S 28,3-9 mentionne 
les deux termes à propos de l’action tentée par Saül pour 
faire face à son angoisse de l’avenir*. En Lv 19,26 ; 20.6. 
27, l'expression ‘ôv weyidde”ôni est utilisée sans la 
connotation explicite du Dt : consulter les morts. 
Cependant il est intéressant de remarquer que Lv 19,31 
est suivi par l’injonction à respecter les cheveux blancs 
(v.32). Le respect du vieillard est un témoignage de 
la crainte de Yhwh. Au contraire le culte des morts 
et des ancêtres met en état d’impureté à l’égard de Yhwh. 
Lv 20,6 compare le culte des morts à une forme de prosti- 
tution devant Dieu. Dans le Lévitique, l'interdiction de la 
divination est à interpréter comme une polémique contre 
le culte des ancêtres. En Lv 20, signalons que cette inter- 
diction est précédée par une condamnation des offrandes 
d'enfants à Molek (Lv 20,2-5). 

Un rapide regard sur l’ensemble de ces mots permet de 
constater que nous avons là une série de termes qui ren- 
voient au même champ sémantique des pratiques liées à la 
connaissance de l’avenir. 

Le tableau des correspondances indique que Dt 18, 
9-13 est un texte récapitulatif de toutes les techniques 
divinatoires interdites en Israël. Les liens particulièrement 
forts avec 2R 17,17 et 21,6 permettent de penser que 
Dt 18,9-14 est une construction deutéronomiste. La pra- 
tique de la divination fait partie de l’arsenal des critiques 
avec lesquelles le Deutéronomiste juge l’histoire d'Israël 
et de Juda. Cependant l'argument de la divination est très 
inégalement utilisé. À propos des rois du Nord, il est 


5. Cf. l’article de Patrice Rolin dans ce Cahier biblique. 
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mentionné seulement en 2R 17,17 dans un texte explicatif 
et général. Même si la divination apparaît davantage à 
propos des rois de Juda, la dénonciation de cette pratique 
et de son lien avec le culte des morts ne reflète pourtant 
pas une dérive religieuse propre à l’époque exilique et à 
Juda. De fait, la condamnation de la divination indique 
plutôt une incompatibilité totale de cette pratique avec la 
théologie du Deutéronome. 


La divination et le culte des morts 

Les occurrences du terme divination et ses associa- 
tions font apparaître que cette pratique présuppose 
un contact avec le monde des morts. Au sein de l’historio- 
graphie deutéronomiste, « recourir à la divination » et 
«consulter les morts » sont deux phrases quasi syno- 
nymes dont la seconde explicite le contenu de la première. 

Cela se confirme par la présence fréquente de la men- 
tion du sacrifice des enfants à Molek, dieu comparé au 
dieu souterrain Nergal en Mésopotamie. La divination est 
encore associée à la dénonciation des sacrifices des fils et 
des filles par le feu (autre forme de culte rendu à Molek). 
Une dénonciation qui apparaît dans des textes plutôt tar- 
difs et d’origine judéenne*. 

La condamnation du culte des morts et de la divination 
s’est développée essentiellement au temps de l’Exil. La 
raison de cette condamnation est qu’elle heurtait la 
conception monolâtrique de l’écrivain deutéronomiste. Le 
culte des morts était en effet un culte chtonien rendu à des 
ancêtres considérés comme des dieux. Or le monde des 
morts est un monde fondamentalement séparé de Yhwh et 
en dehors de son champ de compétence, même si Yhwh 
en limite la puissance’. Yhwh habite le ciel et non le 
monde souterrain à la manière du dieu Môt, dieu de la 
mort à Ougarit ou du dieu Nergal. Yhwh est un dieu des 
vivants et non le dieu des morts. L’interdiction de la divi- 
nation est donc une manière d'empêcher que la mort soit 
divinisée en Israël. 

L’Exil est encore la période de l’affirmation du mono- 
théisme de Yhwh. Dans ce contexte, le culte des ancêtres 


6. Cf. J. Tropper, les condamnations des sacrifices au dieu Molek appartiennent à 
des passages considérés comme tardifs. 
7. Cf. R. Martin-Achard. 
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fut considéré comme un culte concurrent, contestant la 
position monolâtrique et aussi l’affirmation monothéiste 
qui se développe. La consultation des morts comme la 
consultation des oracles deviennent des pratiques idolâtres 
par rapport au moyen de consultation privilégié que Dieu 
a donné à Israël avec la Torah et les prophètes. 


La prophétie seule suffit 

La liste de Dt 18,10-11 récapitule toutes les tech- 
niques liées aux métiers de la divination. Tous ces 
termes, dont bien des nuances nous échappent, appartien- 
nent à un même domaine qui est celui de la médiation du 
divin. La liste des métiers interdits apparaît dans le 
chap. 18 dans lequel le Deutéronome définit la véritable 
prophétie sur laquelle Israël doit se baser pour écouter 
son Dieu. Les métiers de la médiation du divin sont inter- 
dits par le Deutéronomiste parce que pour lui, Dieu donne 
à Israël un seul moyen de communiquer, celui de la pro- 
phétie telle que Moïse l’a pratiquée. La révélation de 
Dieu ne s’obtient pas par des techniques mais c’est de sa 
propre initiative que Dieu parle par l’intermédiaire d’un 
prophète. Toute forme de divination est devenue caduque 
en Israël puisque la prophétie est le signe que Dieu 
continue à parler à Israël. Nb 23,23 décrit également 
l’opposition entre divination et prophétie. 

Cependant, l’insistance du passage sur le prophète 
comme actualisation permanente de la figure de Moïse 
montre non seulement que Moïse lui-même est le prophète 
modèle mais aussi que la révélation de l’Horeb constitue 
en quelque sorte le contenu de la prophétie. Dt 18 reflète 
une question quant à la place de la prophétie par rapport à 
la loi qui en fixe les limites. Le débat est repris en Nb 11 
et 12, la prophétie y apparaît bien subordonnée à la loi. 


La maîtrise de l'avenir : Yhwh, Dieu de l’histoire 

L’interdiction de la divination ouvre la question de la 
maîtrise de l’avenir. Interroger les morts pour prédire 
ce qui va arriver est une façon de considérer que l’avenir 
n’est pas seulement dans les mains de Yhwh. Pour le 
Deutéronomiste, une telle attitude méconnaît Dieu comme 
maître de l’histoire. 


8. Cf. P. Buis. 


LES INTERDICTIONS DU DEUTÉRONOME oi 


Dans le Deutéronome, il n’y a pas d’avenir inconnu ou de 
destin arbitraire dont il serait possible de déjouer le cours et 
éviter la fatalité. Le Deutéronome et le Deutéronomiste mon- 
trent que l’avenir d'Israël est déjà écrit dans la mesure où 
Israël a désormais la capacité d'interpréter et de comprendre 
son passé. Israël peut lire son avenir en relisant son histoire. 
Israël y apprend que toute son histoire est écrite avec la 
plume de son obéissance ou de sa désobéissance. L’avenir 
d'Israël n’est pas lié à un fatalisme qui lui échappe ou au 
caprice de son dieu. L’avenir est conditionné par la manière 
dont Israël se comporte avec Dieu. Devant Israël, Dieu a 
placé l’alternative de la loi : la bénédiction ou la malédiction. 
D'une certaine manière, l’avenir est donc inscrit dans la loi. 


L'avenir est contenu dans le comportement présent du 
peuple et de chaque individu. Seule l’éthique (comme 
comportement responsable devant la loi) détermine ce que 
sera demain et non la grandeur des institutions auxquelles 
on ne peut plus guère se fier. 


Les interdictions de Dt 12-26 et leur visée religieuse 


Dt 12-26 contient une longue série de commande- 
ments interdisant certaines pratiques dans les domaines 
religieux (Dt 12-13 : interdiction de l’idolâtrie), social 
(Dt 19,14 : interdiction de déplacer les limites) et familial 
(Dt 21,15-17 : interdiction de privilégier le fils d’une 
seconde femme plus aimée que la première)”. Les inter- 
dictions donnent à ce texte une intention polémique et tra- 
duisent le combat du Deutéronomiste pour promouvoir sa 
vision religieuse et sociale pour Israël à une époque où 
tout est à reconstruire en Juda. Paradoxalement les inter- 
dictions du Deutéronome donnent à lire son espérance. 


L'utopie religieuse et sociale deutéronomiste" 


Les interdictions de Dt 12-15, concernant l’unité du 
culte de Yhwh sont les lois qui introduisent et conditionnent 
la vision religieuse et sociale du Deutéronome. Elles déve- 


9. Constitué d'éléments anciens, Dt 12-26, dans sa forme finale, est à considérer 
comme une œuvre deutéronomiste À ce sujet les correspondances entre la réforme de 
Josias en 2R 23 et Dt 12-26 sont frappantes. 

10. Cf. J. Vermeylen. L'auteur interprète de manière suggestive Dt 12-26 comme 
un programme de restauration religieuse, institutionnelle et sociale. 
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loppent l’affirmation, le Seigneur ton Dieu est Un de Dt 6,4 
ainsi que les interdictions des premiers commandements 
du Décalogue. Dt 12-15 constitue une actualisation de la 
théologie du culte exclusif de Yhwh. 


Le projet deutéronomiste se déploie donc autour de 
l’unité de Dieu. Le recentrage sur la vénération exclusive 
de Yhwh signifie le rejet de toute forme religieuse anté- 
rieure dénoncée comme étrangère à Israël. La vénération 
d’autres divinités auxquelles le culte de Yhwh était asso- 
cié est condamnée. Il s’agit aussi d’assurer à Israël une 
homogénéité religieuse, voire une uniformité de pratique 
autour d’un seul lieu de culte en interdisant le culte de 
Yhwh au sein de sanctuaires locaux ou familiaux. Ces 
mesures sont associées à plusieurs interdits rituels et 
alimentaires. 


Sur le plan des institutions, Dt 16-18 définit les 
charges des juges, des prêtres, des prophètes et du roi. Le 
code deutéronomique présente à cet endroit une origina- 
lité certaine puisque les autres codes n’offrent aucun 
parallèle. Il en est de même pour les codes du Proche- 
Orient Ancien qui ne légifèrent pas sur les institutions 
nécessaires au fonctionnement de la société. 


Dt 16-18 met en valeur le rôle prééminent de la loi à 
laquelle tout responsable en Israël est soumis, même le 
roi. Pour les juges, les interdictions de la vénalité, de la 
partialité insistent sur la nécessité de promouvoir l’indis- 
pensable justice pour le peuple de Dieu. Mais il s’agit 
aussi de sanctionner sévèrement ceux qui s’adonnent à un 
autre culte que celui de Yhwh. Le roi, présenté comme 
une figure opposée à celle de Salomon (IR 11,1-4), ne 
doit pas « avoir un grand nombre de femmes pour ne pas 
dévoyer son cœur ». Un prophète comme Moïse est suffi- 
sant et l’on doit renoncer à tout métier lié à la divination. 
Dans ces chapitres, les interdictions concernent principa- 
lement le rejet des pratiques idolâtres. Les institutions 
sont d’abord au service du projet religieux énoncé. 


Quant aux relations sociales (Dt 19-26), les lois 
casuistiques s’inspirent fortement de l’ancien droit du 
Proche-Orient Ancien et du code de l’alliance. Ces lois 
visent à l’intégration au sein de la communauté israélite, 
notamment de ceux qui sont le plus démunis, le pauvre, 
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l'étranger, l’orphelin et la veuve. Leur participation aux 
fêtes d'Israël est requise. Certaines dispositions concer- 
nent le respect de la femme et des liens conjugaux, de la 
virginité, la conduite à suivre en cas d’adultère. 

Dans ce cadre, les interdictions visent à renforcer la 
Justice et l’équité dans la société israélite. Elles tendent 
encore à protéger la cohésion sociale et ethnique du 
groupe et sa continuité. L'’interdit de la vengeance parti- 
cipe à ce but comme les interdits suivants : « verser le 
sang innocent », « déplacer les limites des champs », 
« rendre un faux témoignage ». Certaines interdictions 
font valoir la priorité de la vie familiale, agricole et conju- 
gale sur la guerre en vue d’assurer la continuité de la vie, 
c’est ainsi que sont interdits de guerre celui qui n’a pas 
inauguré sa maison, celui qui a planté une vigne et n’en a 
pas encore récolté le premier fruit, le fiancé et encore le 
jeune marié. Enfin quelques interdictions font apparaître 
la catégorie des « frères » représentant les Israélites par 
rapport aux autres peuples. Il y a l’interdiction d’exercer 
une contrainte pour le frère endetté, du prêt à intérêt pour 
un frère et l’exclusion de différentes catégories de per- 
sonnes de l’assemblée du Seigneur : le bâtard, 
l’Ammonite. 


Le survol des interdictions de Dt 12-26 montre que 
l’intention du narrateur deutéronomiste est de forger une 
nouvelle identité pour Israël, identité plus religieuse que 
politique dans la mesure où l’essentiel n’est pas la visibi- 
lité d’Israël sur le plan international. Par la pratique droite 
et orthodoxe du culte de Yhwh, par le sens de la justice 
dans la vie sociale, par le sens du respect dans la vie fami- 
liale, il s’agit de témoigner de la relation privilégiée 
d'Israël au Dieu UN. Les interdictions relevées font appa- 
raître Israël davantage comme une communauté religieuse 
où le comportement cultuel et religieux de chacun est pre- 
mier. L’utopie du Dt est que le bonheur d’Israël réside 
moins dans la constitution d’une entité politique que dans 
l’épanouissement individuel et familial lié à l’attachement 
à la loi donnée par Yhwh. 

C’est sur la vision d’un homme différent et d’une vie 
sociale et religieuse espérée pour Israël que le narrateur du 
Deutéronome s’appuie pour interdire un certain nombre de 
pratiques religieuses. Il est sans doute juste de dire avec 
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H. Niehr que la religion combattue par le Deutéronome (et le 
Deutéronomiste) fut la religion pratiquée par Israël”. Le 
Deutéronome et la littérature qui s’en inspire, constituent le 
« négatif photographique » de la religion d’Israël avant l’Exil. 


La religion combattue 


L’un des leitmotive fréquents des interdits du 
Deutéronome est de permettre à Israël de se distinguer 
des autres nations. La phrase ne pas agir comme le font 
les nations se retrouve plusieurs fois. Le souci de se 
démarquer des autres nations indique qu’'Israël et Juda 
avant l’exil ont pratiqué la religion de Yhwh de manière 
tout à fait comparable à celles des pays du Proche- 
Orient Ancien. Voilà quelques exemples de la religion 
dénoncée : 


« 


Yhwh, un dieu associé et représenté 


En 2R 13,6: «Ils (les fils d’Israël) ne s’écartèrent pas 
des péchés que la maison de Jéroboam avait fait com- 
mettre en Israël, ils y persistèrent ; même le poteau sacré 
(ashérah) resta debout à Samarie ». 


Malgré le ton deutéronomiste de ce verset, cette men- 
tion témoigne d’une représentation dans laquelle le Dieu 
d’Israël est associé au symbole d’une parèdre. Le poteau 
sacré symbolise Ashérah, déesse de la fécondité. Plusieurs 
documents extrabibliques corroborent cette association de 
Dieu à une vénération d’une compagne au sein d’un culte 
répondant aux attentes rurales vis-à-vis de la fertilité des 
champs et la fécondité des troupeaux ©. Notons au passage 
le souci fort du Deutéronome d’affirmer qu’en Yhwh seul 
est le pouvoir de bénir Israël et de le rendre heureux : 
Dt 7,13-14 ; Dt 28. 


En Juda, Jérémie dénonce l’abondance des cultes sous 
diverses formes (Jr 2,27) et la présence d’un culte de la 
Reine du Ciel auprès du culte rendu à Yhwh au cœur de 
Jérusalem. Le culte de la Reine du ciel exigeait la partici- 
pation de toute la famille. 


11. Cf. H. Niehr. 


12. Th. Rômer présente de manière synthétique les découvertes épigraphiques 
et iconographiques des sites de Ta’anakh, Kuntillet ‘Ajrud et Kirbet el Qôm qui 
attestent de manière claire l’association de Yhwh à Ashérah. 
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Jr 7,18 : « Les enfants ramassent des fagots, les pères 
allument le feu, les mères pétrissent de la pâte pour faire 
des gâteaux à la Reine du Ciel. Vous répandez des liba- 
tions à d’autres dieux, et ainsi vous m’offensez. » 


La Reine du Ciel est le plus souvent identifiée avec la 
déesse Ishtar de Mésopotamie ou la déesse Astarté véné- 
rée en Syrie Palestine *. Yhwh est encore décrit comme 
un dieu régnant sur une assemblée de dieux (Ps 29,1) ou 
faisant partie d’un panthéon, Dt 32,8. 


L’interdiction de représenter Yhwh au sein du 
deuxième commandement indique une volonté de rompre 
avec des représentations traditionnelles de Yhwh, notam- 
ment le veau ou le taureau : Ex 32 ; 1R 12,28. « Le roi 
Jéroboam eut l’idée de faire deux veaux d’or et dit au 
peuple : Vous êtes trop souvent montés à Jérusalem ; 
voici tes dieux, Israël, qui t’ont fait monter d'Egypte. » 


L'action de Jéroboam I sert de référence à l’écrivain 
deutéronomiste pour dénoncer cet acte comme le péché 
par excellence des rois du Nord. Il faut bien remarquer 
qu'il s’agit d’une interprétation historique a posteriori au 
sujet d’un événement ancien que l’écrivain juge comme la 
cause même du déclin et de la ruine du royaume du Nord. 
Cette dénonciation lui sert à légitimer une tradition de 
non-représentation de Yhwh et l’unicité du sanctuaire de 
Jérusalem pour le culte de Yhwh. 


Dans le cadre du Proche-Orient Ancien : 
casuistique et apodictique 


Au sein des lois de l’ Ancien Testament, il est d’usage 
de parler de lois casuistiques et apodictiques *. Casuistique 
est un qualificatif utilisé pour désigner un style de loi qui 
dit le droit dans un certain nombre de cas particuliers. Les 
lois casuistiques sont les plus fréquentes dans le Proche- 
Orient ancien et se caractérisent par un style propre. Il y a 
une première proposition (appelée protase) qui commence 
le plus souvent par « si ». Dans la première proposition, la 


13. Cf. M. Delcor. S'agit-il aussi de la déesse Anat associée à Yhwh dans les 
textes d’Éléphantine du V: siècle av. J.-C., cela demeure possible puisque la déesse 
Anat rappelle la déesse Ishtar par bien des aspects. 

14. Cf. F. Garcia Lopez. 
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loi expose une situation de la vie quotidienne, le constat 
d’un fait, meurtre involontaire, vol, accident de travail, le 
constat d’une injustice, le cas d’une difficulté conjugale, 
de voisinage. La seconde proposition (appelée apodose) 
expose le jugement qu’il faut porter sur cette affaire, les 
dispositions à prendre, les compensations pour la répara- 
tion du préjudice subi, les châtiments à exercer pour répri- 
mer la mauvaise action. Voilà deux exemples tirés du code 
de Hammourapi et de l’Exode ” : 


Ham $124 : « si quelqu'un a donné en garde de 
l’argent, de l’or ou quoi que ce soit à quelqu'un (d’autre) 
devant témoins et si (cet autre le) lui conteste, on confon- 
dra cet homme et il donnera le double de ce qu'il avait 
contesté '°. » 


Ex 22,6 : « Quand un homme donnera en garde à son 
prochain de l’argent ou des’objets et qu’on les volera de la 
maison de celui-ci, si le voleur est retrouvé, il donnera 
compensation au double... » 


Les lois du Proche-Orient Ancien, depuis les lois 
sumériennes de la fin du 3° millénaire jusqu'aux lois assy- 
riennes du début du 1‘ millénaire, sont formulées de 
manière casuistique (si, quand... alors.…). Aux côtés de 
cet usage, les codes législatifs de l’ Ancien Testament uti- 
lisent de nombreuses formules apodictiques ou interdic- 
tons. Les lois apodictiques sont différentes dans leur style 
et leurs fonctions. Apodictique sert à caractériser les com- 
mandements à caractères généraux, absolus qui entraînent 
l’adhésion de l’esprit. Il s’agit de rendre compte de ce qui 
est évident tel le commandement : « tu ne commettras pas 
de meurtre ». Elles ont un caractère impératif. Ce qu’elles 
énoncent n’est pas l’objet de discussion ou de contesta- 
tion, c’est un discours qui s’impose indiscutablement : 


Dt 5,7 : « Tu n’auras pas d’autres dieux face à moi ». 


Les Décalogues (Dt 5 et Ex 20) comme collection de 
lois apodictiques ainsi que bien d’autres ensembles 
d’interdictions sont vraisemblablement le fruit de compi- 
lations sur une durée importante. Le genre apodictique est 
vraisemblablement ancien et l’on pense qu’il est issu des 


15. L'ensemble des lois le plus connu dans le POA est le code de Hammourapi 
(Ham), roi de Babylone de 1792 à 1750. Cf J.-M. Seux. 
16. Cf. J.-M. Seux. 
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milieux nomades. Les séries primitives des interdits 
auraient été brèves, formées de deux à quatre membres. 
Ces lois constituaient l’armature législative pour régler la 
vie Sociale en milieu itinérant 7. Quelle que soit l’origine 
du droit apodictique, les diverses interdictions et les 
Décalogues qui jalonnent l’ Ancien Testament sont un 
développement de ce type d’impératifs moraux. 


Le droit apodictique a été longtemps considéré comme 
typiquement israélite, mais cela demeure une question 
ouverte. On peut se demander si la qualification en style 
casuistique et apodictique constitue une vraie différence 
entre l’ Ancien Testament et les codes du Proche-Orient 
Ancien. Derrière la formulation casuistique des codes du 
Proche-Orient Ancien se cachent un certain nombre de 
valeurs apodictiques, de principes généraux implicites. Le 
paragraphe d’Hammourapi cité plus haut contient un prin- 
cipe non exprimé qui est proche de l’interdiction biblique 
suivante : « tu ne convoiteras... rien qui appartienne à ton 
voisin ». Comme l’ Ancien Testament. les codes du 
Proche-Orient Ancien sont plus que de simples lois, ils 
transmettent aussi certaines valeurs fortes. 


La loi au service du roi 


Les principes contenus de manière implicite au sein 
des codes du Proche-Orient Ancien (sauf l’ Ancien 
Testament) apparaissent plus clairement dans les pro- 
logues et les épilogues qui accompagnent ces lois. Le pas- 
sage suivant tiré du code de Hammourapi illustre les 
valeurs distillées par les différents paragraphes du code : 


Ham, Prologue 15. : « Lorsque le sublime Anum , le roi des 
Anunnaki ”, (et) Enlil”, le maître des cieux et de la terre, celui 
qui fixe les destins du Pays, alors c’est mon nom à moi, 
Hammu-rapi, le prince pieux qui vénère les dieux, que, pour 
proclamer le droit dans le pays, pour éliminer le mauvais et le 
pervers, pour que le fort n’opprime pas le faible, pour paraître 
sur les populations comme le Soleil et illuminer le Pays, [c’est à 


17. Cf. F. Garcia Lopez, et aussi l'étude suggestive de A. Wénin qui montre com- 
bien le Décalogue est l'expression d’un message de liberté pour Israël. 

18. Anum : Dieu-Ciel, maître du panthéon suméro-akkadien, adoré principale- 
ment à Uruk, cf. A. Finet. 

19. Anunnaki, expression qui désigne les dieux, réservée originellement aux plus 
anciennes divinités du panthéon. Cf. A. Finet. 

20. Enlil, dieu du souffle, tend à supplanter Anu(m) à la tête du panthéon suméro- 
akkadien et siège dans la ville de Nippur, cf. A. Finet. 
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mon nom à moi qu’} ont prononcé Anum et Enlil pour assurer 
le bonheur des gens". » 

Verso, 1s.: … « Lorsque Marduk? m’eut chargé de rendre 
la justice aux gens, d'enseigner au Pays la bonne voie, j'ai 
répandu dans l’esprit public la vérité et le droit, j'ai assuré le 
bonheur des gens. 

Alors (commence ensuite le corps même des lois 
du code) : 


Les principes énoncés dans l’extrait ci-dessus se 
retrouvent dans des termes voisins dans les lois (sumé- 
riennes) d’Our-Nammou, dans les lois de Lipit Ishtar : il 
s’agit « de ne pas livrer l’orphelin au riche... la veuve au 
puissant... d’établir la justice dans le pays, de faire dispa- 
raître la plainte de la bouche » *. 


Dans le Proche-Orient Ancien, les lois édictées sont le 
moyen que le roi se donné pour assurer au nom de ses 
dieux le bien-être, la justice, la droiture sur son peuple ou 
sur les peuples soumis. Les lois du Proche-Orient Ancien 
sont des lois royales qui définissent ce qu’est le rôle du roi 
comme médiateur entre le monde des dieux et le peuple 
qu’il gouverne. À ce titre, les lois concourent à la légiti- 
mation du roi et de son pouvoir. Elles appartiennent à 
l’idéologie royale et sont à considérer comme un élément 
de propagande au service du roi. Le projet social et 
l’éthique sous-jacents aux lois participent avant tout à la 
stabilité de la royauté. L'exemple ci-dessus montre com- 
bien les lois sont une manière de faire valoir le roi et son 
action. Plus qu’un recueil de lois, le code de Hammourapi 
aurait pour but essentiel l’autoglorification du roi, faisant 
de la royauté de Hammourapi, une royauté idéale pour la 
promotion d’une charte politique royale basée sur 
l’équité. C’est la raison pour laquelle, ce code aurait été 
recopié à maintes reprises *. 


L’autonomie de la loi dans l'Ancien Testament 


Par rapport aux différents codes législatifs du Proche- 
Orient Ancien, l’originalité des lois bibliques est moins 


21. Cf. A. Finet. 

22. Marduk, « dieu national de Babylone », cf A. Finet. 
23. J.-M. Seux. 

24. Cf. J. Bottéro. 
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dans l’utilisation de lois d’interdits que dans l’abondance 
de l’usage de ces lois à caractère impératif. 

Dans le code l’Alliance Ex 19-24, les interdits regrou- 
pés pour l'essentiel en Ex 22,17-23,19 suivent les lois 
dites casuistiques. Les interdits amplifient la législation 
précédente sur certains points comme celui concernant la 
place de l’émigré en Israël. Elles constituent une sorte 
d’explicitation religieuse et éthique des lois casuistiques. 
Elles expriment des principes : 


Loi casuistique Loi apodictique 

D 2LIZ. 54 À va Ba ve 

« Qui frappera un homme « Tu ne commettras pas de 
à mort sera mis à mort » meurtre » 


De la même manière que les prologues et les épilogues 
du code de Hammourapi disent certains principes garantis 
par le roi, les lois d’interdictions de l’ Ancien Testament 
expriment en négatif une forme d’idéal religieux et social. 
Elles dévoilent le système des valeurs communes sur les- 
quelles se construit la société israélite. 


Cependant, contrairement aux grands codes cités, 
l’idéal social et religieux véhiculé par les interdictions de 
l’Ancien Testament ne repose pas sur l’institution royale, 
mais sur Yhwh seulement. Il y a une autonomie de la loi 
par rapport au pouvoir royal et politique mais aussi par 
rapport à l’institution sacerdotale comme le suppose 
Dt 16-18. Cela constitue un changement considérable 
par rapport à l’idéologie royale du Proche-Orient Ancien. 
Ce n’est plus le roi, au nom de ses dieux, qui garantit la 
loi et son application mais c’est la loi donnée par Yhwh 
par l’intermédiaire de Moïse, qui garantit les institutions 
qu’Israël se donne. Les institutions sont subordonnées à la 
loi. Dieu lui-même est attaché surtout à la loi et plus guère 
aux institutions du roi, du temple et de Jérusalem (2R 23). 

L'importance du rôle de la loi se retrouve dans les dis- 
cours des prologues et épilogues de Dt 1-5 et 27-34 qui 
exhortent à une obéissance sans faille à la Loi. Ce n’est 
pas le roi qui est valorisé mais l’individu dans sa capacité 
à intégrer la loi et à la transmettre aux siens (Dt 4,5s. et 
Dt 8,1-4). 


25. Cf. F. Crüsemann. 
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Notons que l’usage des interdictions n’est pas le même 
dans les différents codes de l’ Ancien Testament, cela 
mériterait une étude plus approfondie. Il apparaît que c’est 
le code deutéronomique (Dt 12-26) qui utilise le plus 
abondamment les interdits. Le code de l’ Alliance (Ex 20- 
24) contient une série assez restreinte d’interdits 
(Ex 22,17-23,19) parallèles à ceux du Deutéronome, 
concernant l’idolâtrie, la place de l’émigré et l’entraide 
fraternelle. Ces interdictions offrent de nombreux paral- 
lèles avec celle du Deutéronome. Quant au code de 
Sainteté (Lv 17-26), les interdits concernent essentielle- 
ment la vie cultuelle, le respect du pur et de l’impur, le 
respect du sang, de l’union conjugale et les interdits ali- 
mentaires dans le cadre du culte. 


Le développement des interdictions dans les lois du 
Deutéronome serait donc la marque même du mouvement 
de pensée deutéronomiste à l’époque de l’Exil. L’abon- 
dance des règles d’interdits traduit l’évolution de la 
société israélite dans laquelle l’institution monarchique 
n’est plus la source en matière législative et la garantie 
d’un ordre social et religieux. L’abondance de la formula- 
tion apodictique est le signe que la loi est devenue une 
instance autonome et suprême comme le seul fondement 
de la vie publique en Israël. 


Conclusion 


Relire les interdictions de Dt 12-26 a permis d’être à 
l'écoute d’un projet théologique et social au sein de 
l’Ancien Testament. Une voix à laquelle répondront 
d’autres voix comme celle du courant sacerdotal. 


Le projet du Deutéronome constitue le point de départ 
d’une réflexion importante sur la Loi. Contrairement aux 
codes du Proche-Orient Ancien, le Deutéronome n’est pas 
une loi royale. La loi ne peut être utilisée pour garantir un 
pouvoir, elle est au contraire donnée comme une norme indé- 
pendante et reconnue qui constitue une forme de « contre- 
pouvoir » vis-à-vis des institutions qu’Israël se donne. 


La loi ne véhicule pas seulement quelques principes 


généraux à la façon des prologues et des épilogues des 
codes du Proche-Orient Ancien. La loi du Deutéronome 
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constitue elle-même un projet de société qui repose sur 
une relation renouvelée à Dieu et une reconnaissance de 
son unité en Israël. La loi du Deutéronome avec ses inter- 
dits est en position d’instituer un ordre religieux et social 
en Israël, nouveau et distinct de celui de ses pays voisins. 

Dans le Deutéronome, à la différence des codes du 
Proche-Orient Ancien, la loi ne s’impose pas aux indivi- 
dus par la seule force de la coercition du pouvoir royal qui 
l’a promulguée. La loi du Deutéronome s’impose à Israël 
par une autre forme de coercition qui est l’appel de Dieu à 
la responsabilité individuelle et communautaire : 
Dt 30,15-20. C’est tout cela qui peut expliquer pourquoi 
les lois d’interdictions ont une telle place dans l’ Ancien 
Testament. 


Dt 12-26 est donc bien plus qu’un ensemble législatif. 
On peut penser que les interdictions du Deutéronome sont 
un des lieux de naissance de l’éthique en tant que respon- 
sabilité individuelle et collective. Un chantier théologique 
que le code du Lévitique reprend à son compte en déve- 
loppant la notion de sainteté pour chaque Israélite devant 
le Dieu Saint (Lv 19,1s.). Le Nouveau Testament poursuit 
la réflexion lorsqu'il ouvre le débat sur la place de la loi 
dans l’économie du salut et souligne l’importance du 
comportement renouvelé de chacun comme reflet de la 
grâce reçue. Les interdictions du Deutéronome sont por- 
teuses d’une intuition féconde et demeurent en cela d’une 
étonnante modernité. 
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LA DIVINATION EN GRÈCE ET À ROME 


La connaissance de l’avenir est essentielle dans le 
monde gréco-romain et de nombreux rites sont destinés à 
décrypter les signes donnés par des puissances invisibles. 
Il serait fastidieux d’énumérer les dizaines de pratiques 
divinatoires qu'ont utilisées les Grecs et les Romains, 
comme la cléromancie (divination par les sorts), la nécro- 
mancie (évocation des âmes des morts), l’ornithomancie 
(divination par les oiseaux), l’hydromancie (divination par 
l’eau), etc. 


Cependant, dans les pratiques divinatoires, des ten- 
dances essentielles se dégagent qui correspondent à 
deux conceptions de rapports entre le divin et l’humain. 
On peut dire que les Grecs privilégient une divination 
« naturelle » : grâce aux oracles, aux songes, à l’« enthou- 
siasme » prophétique, les dieux témoignent d’une certaine 
familiarité avec les mortels auxquels ils communiquent 
leurs décisions. Chez les Romains en revanche, la divina- 
tion est « artificielle », se faisant par l’intermédiaire de 
signes qu’il faut interpréter grâce à des techniques issues 
de l’expérience. Les dieux se contentent de manifester 
leur colère ou leur neutralité bienveillante par ces signes 
qui, en aucun cas, n’annoncent l’avenir. 


Une fois acquise cette connaissance de la volonté 
divine, les hommes présentent deux attitudes : en Grèce, 
l’oracle permet de connaître l’avenir, mais on ne peut pas 
le modifier. Comme on ne peut le conjurer, s’instaure la 
notion d’un destin inexorable. La mythologie grecque 
fourmille de légendes tournant autour d’une prédiction 
que les hommes veulent contourner, mais qui finit tou- 
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jours par se retourner contre eux. L'exemple le plus spec- 
taculaire est l’histoire d’Œdipe : l’oracle ayant prédit qu'il 
« tuerait son père et épouserait sa mère », son père Laïos 
le fait abandonner, mais on sait que le cours inexorable de 
la fatalité conduira Œdipe à tuer Laïos et à prendre pour 
femme sa mère Jocaste. 


Les Romains au contraire peuvent interpréter les 
signes, et les corps spécialisés dans cette interprétation 
s’attachent à trouver des techniques qui vont annuler ce 
qui, dans le signe, ne correspond pas à leur volonté. Un 
exemple savoureux est fourni par l’habileté du roi Numa 
Pompilius qui parvient, en ajoutant un mot à chaque sacri- 
fice imposé par Jupiter, à en modifier le sens : Jupiter lui 
demandant de sacrifier « avec des têtes », Numa ajoute 
« d’oignons », puis le dieu précisant « avec des êtres 
vivants », le roi précise « des petits poissons vivants ». 


Le destin inexorable : la Grèce 


Pour pénétrer les desseins des dieux, pour diriger la 
vie des cités et des individus, les techniques sont diverses 
dans le monde grec. Chaque sanctuaire a sa spécialité. 
A Dodone, en Epire, c’est par l’entremise d’un chêne 
sacré que Zeus indique l’avenir : les dévots inscrivent 
leurs questions sur des lamelles de plomb et des prêtresses 
donnent la réponse en interprétant le bruissement du vent 
dans les feuilles de l’arbre. À Lébadée, en Béotie, le héros 
Trophonios rend ses oracles d’une façon surprenante : 
après avoir bu de l’eau des fontaines « Oubli » et 
« Mémoire », le consultant, revêtu d’un suaire, est intro- 
duit les pieds en avant dans une crevasse ouverte au flanc 
de la montagne. Là un mystérieux tourbillon l’aspire en le 
plongeant dans un état de semi-inconscience, au cours 
duquel des visions lui apparaissent. Lorsqu'il est remonté 
de la grotte, toujours les pieds en avant, les prêtres 
l’assoient sur le siège de la Mémoire et l’aident à interpré- 
ter ce qu’il a vu et entendu. 


Que ce soit dans les légendes mythologiques ou dans 
la réalité historique, le grand dieu de la « mantique » 
grecque reste Apollon. Platon le présente comme détermi- 
nant tous les projets des hommes grâce aux oracles qu’il 
donne par l’intermédiaire de prêtresses inspirées : 
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« Il revient à Apollon, le dieu de Delphes, de dicter les 
plus importantes, les plus belles, les premières des lois : 
celles qui regardent la fondation des temples, les sacri- 
fices, et en général le culte des dieux, des démons, des 
héros, et aussi les tombeaux des morts et les honneurs 
qu'il faut leur rendre pour qu’ils nous soient propices. Car 
ces choses-là, nous les ignorons … Le dieu, cet interprète 
(en grec exégétês) traditionnel de la religion, s’est établi 
au centre et au nombril de la terre pour guider le genre 
humain ». (République, IV, 427 b-c). C’est à Delphes en 
priorité que le dieu règne sans conteste. La légende rap- 
porte que, dans des temps très anciens, ce sont la Terre, 
puis Thémis qui rendent leurs oracles au pied du Parnasse 
dominant Delphes. Un dragon femelle, bête gigantesque 
et gardien sanguinaire de ce site sacré, s’attaque aux trou- 
peaux et pollue les ondes des cours d’eau. Descendu par 
la vallée du Tempé, le jeune dieu Apollon transperce 
d’une seule flèche le monstre qui meurt en poussant 
d’horribles clameurs. Le cadavre de la bête pourrit sous 
l’ardeur du soleil et c’est du verbe grec signifiant « pour- 
rir » (puthô) que viendrait l’épithète « pythien » donnée 
alors à Apollon. Après avoir expié pendant huit ans 
la souillure du crime commis, le dieu revient à Delphes 
et fonde le sanctuaire dans lequel il consacre un trépied, 
qui devient, avec le laurier, le symbole delphique par 
excellence. 


Les pythies de Delphes 


Delphes, pour les Anciens, est considéré comme étant 
le « nombril > (omphalos) du monde et une pierre conique 
représente sur place ce nombril. La renommée de l’oracle 
pythique dépasse de loin les frontières de la Grèce et les 
souverains des royaumes barbares n’hésitent pas à fran- 
chir de longues distances pour venir consulter Apollon 
dans le site dont il est le souverain inconstesté. C’est la 
Pythie, confidente des desseins divins, que les pélerins 
viennent interroger. 


Lors des premiers temps du fonctionnement de 
l’oracle delphique, celui-ci ne pouvait être consulté 
qu’une fois par an, le 7 du mois de Bysios (mars), date de 
l’anniversaire du dieu Apollon. Lorsque la réputation de 
Delphes devient internationale, la pythie est interrogée 
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une fois par mois, sauf pendant les trois mois d'hiver au 
cours desquels Apollon abandonne sa résidence delphique 
pour se rendre chez les Hyperboréens, peuple mystérieux 
habitant dans l’extrême nord du monde. 


Le personnel religieux du temple de Delphes est 
important : deux prêtres d’Apollon et cinq Hosioi 
(« Sanctifiés »). La pythie, qui ne fait pas partie de ce 
clergé, n’est en fait qu’une « fonctionnaire » du temple, 
sans connaissances particulières et n’appartenant pas à 
une famille sacerdotale. À l’époque la plus ancienne, c’est 
une jeune vierge, à laquelle sa pureté permet d'entrer en 
contact avec le dieu. D’après la tradition, un consultant 
thessalien étant tombé amoureux d’une pythie trop belle 
et l’ayant violée, on choisit, à partir de cet incident, 
comme prophétesse une femme âgée de plus de cinquante 
ans, soumise à une chasteté absolue et vêtue d’une robe de 
jeune fille. Lors de la période la plus prospère de Delphes, 
il y a trois pythies, deux qui sont en activité les jours de 
consultation et une « suppléante » en cas de besoin. 


Il n’y a donc que neuf jours dans l’année pendant les- 
quels les dévots de toute condition peuvent venir consul- 
ter la pythie. Ils doivent tout d’abord acquitter une taxe, le 
pelanos, mot qui désigne un gâteau au miel consacré, puis 
son équivalent en argent. Le montant du pelanos est très 
variable, les cités consultantes devant verser une somme 
onze fois plus élevée que les simples particuliers. Après 
avoir fait leurs ablutions dans la source Castalie, les péle- 
rins se rassemblent autour des prêtres d’Apollon qui vont 
tout d’abord s'assurer que le dieu désire être interrogé : on 
asperge une chèvre d’eau froide et, si l’animal tressaille, 
c’est le signe qu’Apollon est là. Sinon il faudra attendre 
un jour plus favorable. Dans tous les cas, la chèvre est 
ensuite sacrifiée. 


Puis le clergé et la pythie accompagnent les pélerins 
vers le temple, après un passage par le « Bureau des 
oracles » (chrésmographion), où on tire au sort l’ordre de 
passage. Les femmes ne peuvent approcher directement la 
prophétesse et elles se font représenter par des intermé- 
diaires. Certains consultants, pour service rendu au sanc- 
tuaire, ont reçu des Delphiens le privilège de « cartes de 
priorité » (promanteia), qui leur donnent la faveur d’être 
les premiers à interroger la pythie. 
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Le cortège des prêtres, les consultants et la pythie 
entrent ensuite dans le temple d’Apollon et se dirigent 
vers la crypte en contrebas, le manteion, ou lieu sacré 
dans lequel la pythie va entrer en contact avec le dieu. Si 
les auteurs antiques ont laissé maints renseignements sur 
les activités se déroulant dans l’enceinte sacrée de 
Delphes, 1l est beaucoup plus difficile de se faire une idée 
précise du lieu et de la procédure de la consultation pro- 
prement dite. En effet, bien des légendes ont été forgées 
sur cette entrevue privilégiée entre une vieille femme 
ignorante et un dieu tout-puissant. 


Il semble bien pourtant que le manteion se soit com- 
posé de deux parties distinctes, la salle des consultants et 
l’aduton (« Saint des Saints ») proprement dit où officie la 
Pythie, sans doute cachée par un rideau ou une cloison. La 
première salle contient la statue en or d’Apollon, le tom- 
beau de Dionysos et l’'Omphalos, nombril du monde. 
Dans l’aduton, la pythie s’assied sur le Trépied 
d’Apollon, chaudron de métal porté par trois pieds et 
coiffé d’un couvercle plat. Tout en mâchant des feuilles 
de laurier, elle boit de l’eau puisée à la source sacrée 
Castalie qui jaillit au-dessus du temple. La pythie reste 
invisible pour les consultants qui doivent se contenter 
d’entendre sa voix. 


La tradition veut que, montant par une fissure du sol 
située sous le Trépied, une exhalaison divine (pneuma) 
plonge la prophétesse dans un état de transes, l’« enthou- 
siasme », pendant lequel elle profère des paroles incohé- 
rentes dictées par le dieu. Aucune trace archéologique de 
cette crevasse n’a pu être trouvée et, jusqu’à présent, per- 
sonne n’a pu résoudre le mystère entourant l’état de transe 
de la pythie. De plus, contrairement à la légende, cette 
dernière n’est pas saisie d’un délire agité, mais elle est 
plongée dans un profond recueillement, toute entière 
concentrée sur le dieu qui a pris possession de son corps. 


Après la consultation, les pélerins quittent le temple et 
regagnent le « Bureau des oracles ». Là, probablement, les 
prêtres qui les ont accompagnés dans le manteion rédigent 
le texte de la réponse divine, la plupart du temps composé 
sous une forme versifiée. Un procès-verbal est conservé 
dans les archives du sanctuaire et une copie en est remise 
au consultant. 
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Cependant, ce n’est pas pour rien qu’ Apollon porte le 
nom de Loxias, c’est-à-dire l’« Oblique » ou l’« Ambigu », 
car les oracles, même mis en forme par les prêtres, consti- 
tuent de véritables énigmes et il est nécessaire de faire 
ensuite appel à des « exégètes » chargés d’interpréter les 
réponses, au risque bien sûr de se tromper, car deux solu- 
tions sont toujours possibles. C’est ainsi que Crésus, roi 
des Mèdes, au moment d’engager la guerre contre les 
Perses, envoie des ambassadeurs consulter l’oracle del- 
phique. La pythie répond : Si le roi déclare la guerre, un 
grand empire sera détruit. Confiant dans ses forces mili- 
taires, Crésus est persuadé qu’il va vaincre l’empire perse, 
alors que c’est son propre royaume qui sera anéanti. 


Delphes étant le siège d’un culte panhellénique, la 
pythie est souvent amenée à prendre parti dans les luttes 
fréquentes qui opposent entre elles les cités grecques. II 
lui est difficile de satisfaire tous les camps et elle est sou- 
vent soupçonnée de manquer d’objectivité. C’est ainsi 
que, pendant les guerres médiques, on lui repoche de 
« médiser », c’est-à-dire de rendre des oracles favorables 
pour les Mèdes. Lors des conflits du Péloponnèse, elle 
« laconise » en prenant parti pour les Lacédémoniens. 
Enfin, elle « philippise » au moment où Philippe de 
Macédoine s’apprête à s'emparer de la Grèce. 


Les sibylles 


La pythie est en fait l’exemple le plus fameux des 
« sibylles » ou prophétesses très nombreuses dans le 
monde antique. Les origines légendaires de ces femmes 
habitées par le souffle divin sont confuses : selon cer- 
taines traditions, Sibylle serait la fille de Zeus, selon 
d’autres, celle du Troyen Dardanos. Dans l’/liade, la fille 
du roi Priam, Cassandre, qui connaît l’avenir, mais que 
personne ne croit, est le prototype de ces prophétesses. Il 
existe dans la légende de nombreuses Sibylles, à Troie, à 
Délos, à Claros. Deux d’entre elles ont surtout donné lieu 
à des légendes : la Sibylle d’Érythrée, en Lydie, qui vécut 
990 ans, et celle de Cumes en Italie. L'écrivain latin 
Varron dresse un catalogue de dix Sibylles, résidant à dif- 
férents endroits du bassin méditerranéen. Ce sont elles 
que les artistes du Moyen Age représentent souvent à côté 
des prophètes bibliques. Cinq d’entre elles, celles de 
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Delphes, de Libye, d’Érythrée, de Cumes et de Perse ont 
été retenues par Michel Ange pour orner le plafond de la 
chapelle Sixtine. 


Historiquement, « sibylle » est devenu un nom géné- 
rique désignant toute femme se présentant comme inspi- 
rée par un dieu, généralement Apollon, et capable de dire 
l’avenir. À la différence de la pythie, une sibylle n’est pas 
attachée à un site oraculaire précis et l’« enthousiasme » 
fait partie de sa nature. Généralement la sibylle rend ses 
oracles par des procédés de cléromancie ou divination par 
les sorts, qu’elle obtient en jetant des dés, des osselets ou 


des jetons marqués de signes cabalistiques. 


Le destin conjuré : Rome 


Les Romains ont une toute autre conception que les 
Grecs en ce qui concerne la communication avec les 
dieux. Ils affirment que ceux-ci envoient à l’homme des 
signes de toute nature et que c’est à l’homme de savoir les 
interpréter. C’est ainsi que très tôt dans l’histoire de Rome 
se constitue un corps spécialisé dans cette interprétation, 
les augures. Les Romains feront aussi appel à des tech- 
niques empruntées aux Étrusques et aux Grecs. 


Les signes divins 


Le domaine des signes est très vaste, car tout événe- 
ment peut être considéré comme un message divin. Aussi, 
pour savoir interpréter ces présages, les Romains ont éta- 
bli une classification très précise, d’où découlent les 
règles à observer. Les présages ne sont pas une prédiction 
de l’avenir, mais indiquent si les dieux sont favorables ou 
opposés à l’action que l’homme envisage d’entreprendre. 


Les plus importants de ces signes sont les auspices, 
dont il existe cinq catégories : ceux qui viennent du ciel 
(éclairs, tonnerre, nuages), ceux qui viennent du vol des 
oiseaux, ceux qui viennent du comportement des poulets 
sacrés, ceux qui viennent des quadrupèdes, ceux qui vien- 
nent des présages funestes. On prenait les auspices pour 
tout acte de la vie publique : élection, vote d’une loi, 
engagement d’un combat, fondation d’une ville, dédicace 
d’un temple ou d’un monument public. Tous les magis- 
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trats romains sont assistés d’augures dans les manifesta- 
tions importantes de la vie de la cité. 


Les Romains distinguent les auspices oblativa, c’est- 
à-dire « offerts » (par ex. la foudre), et les auspices 
« impetrativa » , c’est-à-dire « obtenus » (par ex. l’appétit 
des poulets sacrés ou le vol des oiseaux dans un espace du 
ciel fixé à l’avance). Dans les deux cas, ils ont réduit petit 
à petit la part du hasard : on peut s’arranger pour ne pas 
voir les auspices oblativa, s’ils sont trop contraignants. 
C’est ainsi qu’un augure ne circulait qu’en litière fermée 
pour ne pas voir des auspices non désirés. Dans le cas des 
auspices impetrativa, l’officiant énonce un rituel minu- 
tieux et difficile, en exigeant en particulier un silence 
absolu, et peut annuler la consultation en affirmant qu’un 
des rites n’a pas été observé. 


Une seconde catégorie de signes divins est constituée 
par les omina : on désigne ainsi un événement ou une 
parole fortuits, annonciateurs de l’avenir. Le Romain a 
alors la possibilité de les accepter, de les modifier ou de 
les refuser. Une anecdote célèbre raconte comment le 
général Paul-Emile, au moment de quitter Rome pour aller 
combattre contre Persée de Macédoine, voit sa petite fille 
pleurer. « C’est ma petite chienne Persa qui vient de mou- 
rir ! », explique l’enfant. « J'en accepte le présage ! », 
s’exclame le général, transformant « Persa » en « Persée ». 


La dernière catégorie de signes est du domaine des 
prodiges. Ceux-ci ne sont jamais favorables, mais sont 
toujours la marque de la colère des dieux. Certains pro- 
diges viennent d’objets inanimés comme les tremblements 
de terre, les chutes de pierres, l’eau changée en sang, les 
éclipses. D’autres sont présentés par des êtres vivants 
comme la naissance d’animaux monstrueux ou d’herma- 
phrodites. Dans tous les cas, les prodiges demandent des 
mesures d'urgence. Par la procuratio prodigiorum 
(« conjuration des prodiges »), le Sénat confie aux consuls 
et aux pontifes le soin de supprimer le prodige et ils effa- 
cent cette souillure, en noyant par exemple les êtres mons- 
trueux. Une cérémonie expiatoire permet à la cité de 
retrouver la bienveillance des dieux. 


Le système des présages, quels qu’ils soient, est parti- 
culièrement contraignant, car il laisse l’existence de 


PYTHIES ET SIBYLLES CONTRE AUGURES ET HARUSPICES al 


l’homme à la merci du hasard. À la période archaïque, on 
constate que les Romains sont environnés du monde 
inquiétant et mystérieux des signes envoyés par les divini- 
tés. Petit à petit, les Romains se sont employés à organiser 
ce monde confus. Ils ont élaboré une casuistique qui leur a 
permis d’échapper de façon raisonnable à des dangers 
imprévisibles. La complexité de l’organisation mise en 
place pour « lire » les signes laisse de moins en moins de 
chance au hasard. Elle permet une libération progressive 
de l’individu par rapport aux présages. Les Romains sont 
devenus tellement habiles à orienter le sens des signes que 
les présages constituent, à la fin de la République, une 
façon commode de manipuler les foules : lors d’une élec- 
tion ou du vote d’une loi, les augures, qui appartiennent 
tous à la classe politique, font dire aux auspices ce qui est 
profitable à leur parti ! 


Les augures 


L'origine du collège des augures (leur nombre passe 
de 3 pendant la royauté à 16 à la fin de la République) est 
très ancienne et, d’après la tradition, remonte à la fonda- 
tion de la ville. Ils sont les assistants du roi, puis les 
conseillers techniques des magistrats républicains. 
Aucune manifestation officielle ne peut se passer de 
l'intervention de ces spécialistes du droit augural. Plus 
que des prêtres, ce sont des auxiliaires indispensables de 
la vie publique. La fonction d’augure est exercée conjoin- 
tement avec une carrière politique. C’est ainsi que 
Cicéron, parmi les charges qu’il a exercées, a été augure. 

Le signe de la fonction des augures est le lituus, bâton 
recourbé avec lequel le consultant délimite dans le ciel un 
templum ou espace consacré. C’est à l’intérieur de ce tem- 
plum que l’augure observe le vol des oiseaux et les signes 
célestes. Un passage de Tite-Live, consacré à l'accession 
de Numa Pompilius à la royauté, indique très précisément 
les différentes phases de la consultation : Tous les séna- 
teurs à l’unanimité déclarent que Numa Pompilius doit 
recevoir la royauté. On le fit venir, et, à l ’exemple de 
Romulus, qui avait pris les auspices pour fonder Rome et 
y régner, il voulut que pour lui aussi on consultât les 
dieux. Alors, sous la conduite de l’augure, Numa se rendit 
à la citadelle et s’assit sur une pierre face au midi. 
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L'augure prit place à sa gauche, la tête voilée et tenant de 
la main droite un bâton recourbé et sans nœud appelé 
« lituus ». De là, embrassant du regard la ville et la cam- 
pagne, il invoqua les dieux, marqua dans le ciel les 
régions par une ligne tracée de l’est à l’ouest et spécifia 
que les régions de droite étaient celles du midi, les 
régions de gauche celles du nord ; en face, aussi loin que 
ses yeux portaient leurs regards, il se fixa mentalement un 
point de repère. Puis, faisant passer le « lituus » dans sa 
main gauche, et plaçant la droite sur la tête de Numa, il 
fit cette prière : « Grand Jupiter, si la religion permet que 
Numa Pompilius, ici présent et dont je touche la tête, soit 
roi de Rome, donne-nous-en des signes manifestes dans 
les limites que j'ai tracées. » Puis il énonça les auspices 
qu'il voulait obtenir. Dès qu'ils furent obtenus, Numa fut 
déclaré roi et descendit de. la colline augurale (templum). 
(Histoire Romaine, 1, 18). 


Les haruspices 


Ces prêtres, d’origine étrusque, n’ont pas de place 
dans la religion officielle à l’époque républicaine et c’est 
l’empereur Claude qui constitue le collège des haruspices. 
Cependant, dès les origines de Rome, les haruspices, 
détenteurs de la disciplina etrusca et très réputés en Italie, 
sont consultés par le sénat en cas de prodiges. 


h À la différence des Grecs et des Romains, les 
Etrusques possèdent une religion révélée et cinq 
ensembles de livres sacrés contenant les prescriptions de 
ce que les Romains appellent la disciplina etrusca. Parmi 
ceux-ci, les Libri haruspicini, indiquent comment 
connaître l’avenir en inspectant le foie (har en étrusque) 
des victimes. Les Etrusques voient dans le foie une projec- 
tion de l’univers céleste et des demeures des dieux dans 
cet univers céleste. Le « Foie de Plaisance », qui est une 
sorte d’aide-mémoire en bronze possédé par un haruspice, 
montre comment l’espace est organisé : la partie convexe 
du foie est séparée en deux parties orientées, l’orient favo- 
rable sous le signe du Soleil et l’occident défavorable sous 
le signe de la Lune. La bordure de la partie concave est. 
séparée en seize cases contenant le nom de divinités et, à 
l’intérieur, quarante compartiments portent des inscrip- 
tions où se retrouvent vingt-sept noms de dieux. 
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La consultation du foie d’une victime par l’haruspice 
lui permet de repérer toute anomalie de l’organe et, par 
comparaison avec son aide-mémoire, de déterminer si le 
présage est favorable ou non et les divinités concernées 
par les signes. Les haruspices ne sont pas des prophètes 
inspirés par les divinités qui n’entrent pas directement en 
rapport avec eux. Les prêtres sont des initiés dans une 
science complexe et, en étant capables d’interpréter les 
lois de l’univers, peuvent indiquer aux hommes quel est 
leur destin. 


Les Livres Sibyllins 
À une date plus récente que l’art augural et l’haruspi- 


cine, apparaissent à Rome les Livres Sibyllins qui témoi- 
gnent d’une approche nouvelle de la divination. 


D'après la légende, la sibylle de Cumes aurait imposé 
au roi Tarquin le Superbe (VI: siècle av. J.-C.) l’achat 
d’un recueil d’oracles d’origine étrusco-grecque. Dans 
la réalité, ce recueil a dû pénétrer à Rome à la fin du 
V:siècle av. J.-C. Contrairement à ce qu’on pourrait 
croire, les Livres Sibyllins ne contiennent pas à propre- 
ment parler des prédictions pour l’avenir, mais des 
recettes pour pallier des situations extraordinaires, comme 
des prodiges ou des catastrophes. Ces livres, déposés dans 
le temple de Jupiter sur le Capitole et patronnés par 
Apollon, ne peuvent être consultés que par un collège de 
dix, puis de quinze prêtres, les Decemviri, puis 
Quindecemviri sacris faciundis, qui en ont la garde et sont 
seuls habilités à donner une interprétation des textes. Les 
Livres Sibyllins conseillaient la plupart du temps, pour 
porter remède à une catastrophe, d’adopter des divinités et 
des rites grecs. Ils ont joué un rôle politique très important 
pour la pénétration à Rome des cultes helléniques. Ainsi, 
pendant la deuxième guerre punique, après la défaite 
romaine de Trasimène (217 av. J.-C), les Decemviri 
consultent les Livres Sibyllins qui commandent plusieurs 
nouveautés religieuses, en particulier un lectisterne ou 
banquet offert aux douze dieux du panthéon gréco-romain 
qui apparaît alors constitué pour la première fois à Rome. 


Faire connaître l’inaccessible, percer le mystère des 
forces cachées de l’univers, explorer les secrets d’un futur 
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aléatoire, ou tout simplement obtenir l’assurance d’un 
succès au moment d’entreprendre une action décisive, ce 
sont les objectifs de tous les procédés divinatoires des 
Grecs et des Romains. Cependant on peut constater les 
différences essentielles qui séparent les conceptions des 
deux civilisations : les Grecs font confiance à l’inspiration 
mystique grâce à laquelle l’être humain communique avec 
un dieu. Les Romains, plus rationalistes, s’appuient sur 
des sciences spécialisées dans les techniques pour inter- 
préter des signes mystérieux. 


Catherine SALLES 
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La VISITE DES MAGES 
DANS L'ÉVANGILE DE MATTHIEU 


(MATTHIEU 2,1-12) 


L'épisode de la venue des mages à Bethléhem est 
un récit depuis longtemps prisonnier du folklore de 
Noël. Dépouiller cet épisode du revêtement mer- 
veilleux dont plusieurs siècles d'histoire de la 
réception l'ont revêtu’ devrait aider à redécouvrir 
l’interpellation que l’évangéliste souhaitait adres- 
ser à ses auditeurs de la fin du premier siècle. 
Pour cela nous procéderons en quatre temps. Nous 
tenterons d’abord de définir à quel genre littéraire 
le récit appartient et à quelles traditions reli- 
gieuses il puise. En un deuxième temps, nous nous 
intéresserons à deux éléments fondamentaux du 
récit : les figures des mages et l'étoile. Dans un 
troisième temps, nous montrerons comment le texte 
fonctionne dans le contexte de la narration mat- 
théenne du récit de l'enfance de Jésus. Pour finir, 
nous soulèverons quelques enjeux du texte, tout 
particulièrement en lien avec le thème de ce cahier 
biblique. 


Le récit dans le cadre littéraire et religieux 
du premier siècle 


Le récit de la visite des mages s’apparente aux récits 
légendaires relatant les événements extraordinaires entou- 
rant la naissance d’un personnage important (phénomènes 


1. L'épisode des mages, et ce qui s'ensuit, est repris de manière encore assez 
sobre quoique plus détaillée dans le Protévangile de Jacques, 21,1-4 et dans l'Évan- 
gile du Pseudo-Matthieu, 16,1-17,2. Les mages ne deviennent trois rois aux noms 
légendaires qu’à partir du VI siècle. 
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célestes, intervention de mages et autres astrologues). La 
littérature juive et païenne offre de nombreux motifs 
parallèles à cet épisode de la visite des mages*’. Ainsi 
Pline (Histoire Naturelle 30,1,16) et Suétone (Vie des 
Césars, Nero 13) rapportent la venue de mages de Perse 
pour honorer Néron, en 66, sur l’indication des astres, qui 
repartent ensuite par un autre chemin. La haggada* de 
Moïse propose les rapprochements les plus significatifs 
avec l’ensemble du chapitre. Des astrologues (cf le com- 
mentaire de Rachi sur Ex 1,22 ; pour Flavius Josèphe, 
Antiquités Juives 2,205, il s’agit d’un scribe expert à pré- 
“dire exactement l’avenir“) annoncent à Pharaon la nais- 
sance de Moïse, Pharaon s’alarme et ordonne le massacre 
des enfants mâles (Flavius Josèphe, Anriquités Juives 
2,206). Dans le contexte propre à Matthieu, le récit se rap- 
proche à certains égards du commentaire midrashique*. 


La question des sources de l’épisode, et plus large- 
ment de l’ensemble constitué par Mt 1,18-2,23, est 
très controversée‘. Matthieu a-t-1l utilisé des traditions 
— orales ou écrites — circulant dans son univers reli- 
gieux ou le récit est-il une composition originale se 
basant sur un genre littéraire existant ? En faveur de la 
première hypothèse, on souligne que l’ensemble consti- 
tué par Mt 1,18-2,23 fait apparaître une double tradi- 
tion ; l’une centrée autour du personnage de Joseph 
(1,18-25 ; 2,13-15 ; 2,19-23), l’autre autour d’Hérode 
(2,1-12 ; 2,16-18). Matthieu aurait recueilli ces deux 
traditions et les aurait enchâssées. À l’encontre de cette 
hypothèse, on fera valoir que l’ensemble constitué par 
les quatre épisodes du chapitre 2 est indissociable : 
l’épisode de la fuite en Égypte (v. 13-15) et celui qui 
rapporte le retour à Nazareth (v. 19-23) n’ont de sens 
que par l’existence de l’épisode de la venue des mages 


2. On pourra consulter le très utile tableau de synthèse établi par U. Luz. Il ras- 
semble la plupart des motifs que l’on retrouve dans la littérature juive, chrétienne et 
païenne. 

3. Interprétation juive des Écritures utilisant le récit édifiant pour exhorter. 

4. Le Targum du Pseudo Jonathan d'Ex 1, 15 parle d’un courtisan qui interprète 
un songe de Pharaon. 


5. À strictement parler cependant, Mt 2 ne relève pas du Midrash. Cf. sur cette 
question Ch. Perrot. 

6. Sur la question des sources et sur celle du genre littéraire de Mt 1,18-2,23, 
cf. R. E. Brown, et W. D. Davies - D. C. Allison ; tout récemment, J. Nolland. 
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(v. 1-12) et celui de la colère d’'Hérode (v. 16-18)’. Par 
ailleurs, le style et le vocabulaire matthéens se font for- 
tement sentir dans l’ensemble du chapitre. Il est de 
toute manière impossible de répondre de manière défi- 
nitive à la question des sources ; Mt a probablement 
travaillé à partir de traditions qu’il est aujourd’hui 
difficile de reconstituer. 


Les mages et l’étoile 


Le terme « mages » (magos)”° est dérivé du nom d’une 
caste sacerdotale de l’ancienne religion perse (Hérodote 
1.101, 120, 128). Les mages étaient spécialistes en astro- 
logie et astronomie. Par extension, dans l’antiquité, le 
terme désigne ceux qui possèdent une connaissance supé- 
rieure, les astrologues, les interprètes de rêves (Josèphe, 
Ant 10.195, 216) mais aussi les magiciens et sorciers de 
toutes sortes (Philon, De Specialibus Legibus 3,93). Les 
traditions bibliques (Ancien Testament : Dt 18,9-12 ; Es 
47,13 ; cf. l’utilisation du terme dans une des versions 
hrecaques de, Daniel:-1,20;:2,2.10.27,:44:S. ZL1115.; 
Nouveau Testament : Ac 13, 6.8) et rabbiniques sont 
généralement critiques à l’encontre des pratiques divina- 
toires. Chez Matthieu cependant, aucun indice textuel ne 
permet de déprécier la figure des mages ; pour lui, ils sont 
vraisemblablement des savants, hommes sages, venus du 
monde païen (l’Orient — apo anatolon cf. Nb 23,7 LXX — 
désigne ici tout ce qui est au-delà du Jourdain). Même si 
l’évangéliste ne le précise pas, le lecteur peut ainsi 
induire qu’il s’agit là de l’élite spirituelle du monde 
païen ". Il faut ici faire l’effort de replacer la pratique de 
l’astrologie dans le contexte d’une époque où elle est 
indissociablement liée à l’astronomie et constitue ainsi 
une véritable science. 


Le thème de l’apparition d’une étoile à l’occasion de 
la naissance d’un personnage important est un {0pos 


7. Ainsi Luz souligne-t-il à juste titre que sans le texte 2,1-12, le passage 2,13- 
23 ne serait pas compréhensible. 
8. Cf. la liste exhaustive établie par Luz, p. 156, note 4. 
9. Cf. G. Delling, art. magos, TDNT, IV, pp. 356-359 ; H. Balz, art. magos, 
EDNT, IL, p. 371-372. S 
10. Cf. M. Hengel - H. Merkel. 
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classique de la littérature de l’époque. Les parallèles 
sont nombreux !'. La prophétie du devin Balaam 
(Nb 22,7) — venu de l’Orient (Nb 23,7) — sur l’étoile de 
Jacob (Nb 24,17), dont l’interprétation messianique est 
très fréquente en particulier à Qumran (ainsi Écrit de 
Damas 7,18-21), offre sans doute un arrière-plan plau- 
sible à notre passage. L'étoile est, dans les traditions 
juives, une métaphore du Roi-Messie ; dans le Nouveau 
Testament, Jésus est lui-même l’étoile du matin, cf. 
2P 1,19 ; Ap 22,16. Il convient donc ici de ne pas tom- 
ber dans le piège du concordisme : ni comète, ni super- 
nova, ni conjonction planétaire mais bien intervention 
miraculeuse de Dieu. 


Analyse du récit : 


Contexte 


La péricope est inséparable des trois qui lui font suite 
(V. 13-15 ; v. 16-18 ; v. 19-23) avec lesquelles elle forme 
un ensemble cohérent consacré à l’enfance de Jésus. Ce 
thème est construit autour d’un parcours géographique ? 
dont la signification est avant tout théologique. À côté du 
déplacement des mages (de l’Orient à Jérusalem, de 
Jérusalem à Bethléhem et de Bethléhem vers l’Orient), le 
chapitre 2 est en effet articulé autour des déplacements de 
Jésus qui naît à Bethléhem (v. 1), est conduit en Égypte 
(v. 13), ramené en « terre d’Israël » (v. 21) et installé 
« dans la région de Galilée » (v. 22), à Nazareth (v. 23). 
Le chapitre 2 est d’ailleurs saturé de références géogra- 
phiques, puisqu’on en compte pas moins de 22", et que 
les quatre citations scripturaires font référence à un lieu 
précis (CF. V'0,'150; 16 et 23). 


11. Luz mentionne, parmi d’autres, l’étoile qui apparaît dans le récit du fils 
d’Abraham persécuté par Nimrod, la comète qui, d’après Suétone, apparaît lors de la 
naissance de Néron. Cf. également B. T. Viviano. 

12. Ce point a été particulièrement mis en évidence par K. Stendahl. 

13. v. 1 et 5 : « Bethléhem de Judée » ; v. 6 : « Bethléhem, terre de Juda » ; 
v. 8 : « Bethléhem » ; v. 16 : « Bethléhem et ses environs » ; v. 1, 2 et 9 : « Orient » ; 
v. 12 : « leur pays » (en parlant de l’ tie de v. l'et 2 : « Jérusalem » ; v. 6 : « chefs- 
lieux de Juda » ; v. 13, 14, 15 et 19 gypte » ; v. 18 : « Rama » ; v. 20 et 21 : 
« Terre d'Israël » ; v. 22 : « Judée » ; v. 22 : « région de Galilée » : v. 23 : 
« Nazareth ». 
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Structure 


Deux découpages sont envisageables. Insistant sur 
lopposition entre la royauté de Jésus et celle d’Hérode. 
on peut proposer une structure en deux parties princi- 
pales : après l’introduction annonçant l’arrivée et le 
projet des mages (v. 1-2), la première partie (v. 3-9a) 
relate la rencontre entre les mages et le « faux » roi 
des juifs ; la seconde partie (v. 9b-11) relate la rencontre 
entre les mages et le « vrai » roi des juifs, le v. 12 consti- 
tuant la conclusion *. On peut aussi rendre compte 
de l’organisation de la péricope selon une structure plus 
dynamique * : v. 1-2, arrivée des mages à Jérusalem 
et formulation de leur projet ; v. 3-6, trouble d’Hérode 
et intervention, sur ses ordres, des grands prêtres et 
des scribes ; v. 7-8, entrevue d’Hérode avec les mages ; 
v. 9-11, les mages trouvent Jésus ; v. 12, les mages 
retournent chez eux . 


Lecture du texte 


— Versets 1-2 


L'ensemble des protagonistes et des lieux essentiels au 
développement de l’intrigue est présenté de façon extré- 
mement concise : Jésus, Hérode et les mages ; Bethléhem, 
Jérusalem et l’Orient. La naissance de Jésus est relatée de 
façon lapidaire. Au plan narratif, la précision est indispen- 
sable dans la mesure où 1,18-25 s’en tenait aux circons- 
tances précédant celle-ci. Matthieu en indique le lieu 
(la précision « de Judée » sert moins à distinguer la cité 
d’origine du roi David — cf. 1S 17,12 — de Bethléhem de 
Zabulon — cf. Jos 19,15 —, qu’à préparer la citation scrip- 
turaire du v. 6), et l’époque (sous Hérode le Grand qui 
régna de 37 av. J.-C. à 4 av. J.-C.”). La naissance a ainsi 


14. Ainsi Luz, p. 156. 

15. Cette organisation du récit correspond au « schéma quinaire» d’organisation 
de l’intrigue définie comme processus de transformation : v. 1-2, état initial ; v. 3-6, 
complication ; v. 7-8, dynamique ; v. 9-11, résolution ; v. 12, état final. 

16. Davies-Allison et Ch. Perrot suivent sensiblement le même découpage mais 
isolent le v. 11 des v. 9-10. 

17. La mort d'Hérode le Grand (cf Josèphe Ant 17,167 et 213) est habituelle- 
ment datée de l’an 750 de Rome, quelques années après la naissance de Jésus. 
L'erreur de calcul de Denys le Petit, moine du VI siècle, qui fait commencer l’ère 
chrétienne en l’an 754 de Rome, conduit à dater la naissance de Jésus avant le 


Christ ! 
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une portée religieuse (Bethléhem) et politique (Hérode) 
dont la suite du récit va préciser la teneur. 


Par l’expression publique de leur quête (v. 2), les 
mages jouent le rôle de révélateurs involontaires d’une 
opposition entre le Roi Hérode à Jérusalem et le Roi Jésus 
à Bethléhem. La suite du chapitre va en montrer le carac- 
tère irréductible. Les mages cherchent le roi des juifs dont 
ils ont vu l’étoile en te anatole (même expression au v. 9). 
On peut alors penser qu’il s’agit d'exprimer la situation de 
l’astre, le point cardinal en quelque sorte, à l’orient où au 
levant : l'étoile du roi des juifs apparaît à l’orient, du côté 
des païens, pour les guider vers le Christ. Les mages vien- 
nent pour adorer (proskunesaïi). On a pu parler ici d’une 
adoration épiphanique * : par leur attitude, les mages 
reconnaissent la révélation divine dont ils sont bénéfi- 
ciaires. Or, s’ils se mettent en route grâce à l'étoile, les 
mages n'arrivent pas à Bethléhem mais à Jérusalem d’où 
l’étoile paraît absente ”. 


— Versets 3-6 


Le trouble suscité par les mages peut être une simple 
émotion causée par un fait insolite ; il peut aussi résulter 
d’une révélation (cf. Le 1,12 : Zacharie troublé par 
l’apparition de l’ange du Seigneur ; Mt 14,26//Mc 6,50 : 
les disciples troublés par l’apparition de Jésus marchant 
sur les eaux ; Le 24,38 : les disciples rroublés par l’appa- 
rition du ressuscité ; cf., dans des contextes de révélation, 
Tb 12,16 ; Dn 5,9 ; 7,15, version Theodotion). Il s’accom- 
pagne alors, le plus souvent, de la crainte liée aux mani- 
festations du divin. Compte tenu du genre littéraire de 
l’ensemble constitué par Mt 1,18-2,23, c’est ce dernier 
sens qui nous paraît ici le plus probable : les propos des 
mages constituent, pour Hérode, une révélation. Loin 
cependant de le pousser à la crainte et à l’adoration, elle 
produit chez lui une opposition mortelle à celui en qui il 
découvre un concurrent. Hérode joue ici le rôle de 
Pharaon par rapport à Moïse : son attitude suggère le 
thème biblique de l’endurcissement. L’expression « tout 


18. Cf. M. À. Powell. 


19. Ainsi P. Bonnard, « Le texte semble présupposer que l’étoile n’a pas guidé 


les mages jusqu’à Jérusalem et qu’elle ne les retrouvera qu’à leur sortie de Jérusalem 
vers Bethléhem.» 
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Jérusalem » signifie-t-elle que la ville partage ce senti- 
ment et cette attitude ? Le met’autou (« avec lui ») plaide 
en cette faveur : pour Matthieu, Jérusalem représente déjà 
la ville où Jésus va mourir. 

Hérode assemble (v. 4) les grands prêtres et les 
scribes. La mention du « peuple » fait écho à 1,21 et 
annonce 2,6. Pour la reconnaissance de son Messie (au 
v. 4, le terme Christos doit être traduit par « Messie » 
puisqu'il s’agit non pas de Jésus mais du titre générique) 
le peuple est à la merci de ses responsables religieux. Sans 
doute, la non reconnaissance du Messie par Israël fut-elle 
un frouble pour l’évangéliste et sa communauté, d’autant 
plus que, comme le montrent les v. 5-6, les scribes 
avaient, selon Matthieu, tous les éléments pour qu’elle 
soit possible. 


La justesse de la démarche exégétique des respon- 
sables religieux d’Israël (v. 5-6) ne produit aucun dépla- 
cement de ces derniers vers Bethléhem : ils sont immo- 
biles, enfermés dans leur savoir théorique. 
L’immobilisme qui les caractérise est ici le signe de 
l’opposition et de l’incrédulité. Dès le début de son évan- 
gile, quoique de manière encore mesurée, Matthieu 
construit négativement le personnage des chefs du 
peuple. La réponse des responsables religieux à la ques- 
tion d’Hérode n’est pas, à proprement parler, une citation 
d’accomplissement (ces dernières apparaissent toujours 
comme des interventions de l’évangéliste lui-même dans 
Sontrécitcf:,,en Mt 1-2/1,22-23, 2,1517-18.et 23): La 
référence aux Écritures n’en a pas moins d’importance 
ici. Le texte auquel se réfèrent les chefs du peuple est Mi 
5,1-3 (+ 2S 5,2). Matthieu diffère à la fois de la LXX et 
du TM. Les trois corrections majeures sont d’abord le 
remplacement d’Ephrata par terre de Juda, ensuite le 
renversement complet de la proposition affirmative en 
proposition négative (tu n'es certainement pas) et enfin, 
l’« adjonction » de 2S 5,2 à la place de Mi 5,3. Comme 
ses contemporains juifs, Matthieu manie les Ecritures 
avec une grande liberté, au service de sa conviction de la 
messianité de Jésus. L'utilisation de Mi 5,1-3 s’explique 
par deux raisons principales : d’une part le passage faisait 
déjà l’objet, dans les traditions juives contemporaines de 
Matthieu, d’une interprétation messianique (cf. le Targum 
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de Michée), d’autre part la mention, au v. 2a de la femme 
enceinte, non reprise par Matthieu mais connue de ses 
auditeurs. 


— Versets 7-8 


À la différence des chefs du peuple, Hérode, lui, 
réagit. Il convoque les mages en secret (/athra, déjà utilisé 
pour exprimer le projet de Joseph de répudier Marie). Ici 
le secret ne peut être interprété que comme machination. 
Le terme contraste en effet avec la publicité faite par les 
mages à leur arrivée, le trouble de tout Jérusalem et 
le cadre de révélation donné à l’ensemble de la péricope. 
À ce point du récit, c’est le seul indice textuel relative- 
ment explicite d’un projet négatif d’Hérode. Il recoupe 
cependant l’image que l’auditoire matthéen a vraisembla- 
blement construit sur la foi de ce qu’il connaît de la figure 
historique d’Hérode commèë souverain usurpateur, inquiet 
et cruel. Par touches successives, Matthieu connote ainsi 
l’image négative d’Hérode jusqu’à sa pleine révélation au 
v. 13. Ainsi s’explique, au v. 7b, l’interrogation des 
mages par Hérode : narrativement, elle prépare l’énoncé 
de son projet meurtrier au v. 16 (comp. le v. 7b et le 
v. 16b). De même encore, l’énoncé de son intention 
d’aller lui-même adorer l’enfant (v. 8b) ne peut tromper le 
lecteur. Si Matthieu utilise ici le même terme pour les 
mages et pour Hérode (« adorer »), le lecteur est invité à 
être attentif : 1l y a loin de la parole aux actes, de l’inten- 
tion exprimée à l’intention réelle. 


— Versets 9-11 


Après leur entrevue avec Hérode, les mages poursui- 
vent leur route. Plutôt qu’obéir, akousantes (v. 9) signifie, 
dans ce contexte, entendre (cf 2,3.18 et 22) : les mages 
sont au bénéfice des informations que leur donne Hérode. 
On peut cependant s'interroger sur la valeur réelle que 
Matthieu accorde à ces informations, puisque l’étoile 
réapparaît aussitôt après le départ de Jérusalem, quand 
Hérode disparaît de la scène. C’est elle en dernière ins- 
tance, et non Hérode, qui guide les mages. C’est elle, 
enfin, et non les informations données par Hérode, qui 
suscite la joie des mages. Cette joie (ailleurs chez Mt : 
13,20.44 ; 25,21.23 ; 28,8) est soulignée par l’évangéliste 
de façon emphatique. Elle est un indice supplémentaire 
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(avec le thème du projet d’adoration accompli au v. 11) de 
la construction positive du personnage des mages. 


Le vocabulaire du v. 11 produit un contraste frappant. 
D'un côté le geste d’adoration des mages et la qualité de 
leurs présents (une allusion au pèlerinage eschatologique 
des nations qui apportent à Sion le meilleur de leurs pro- 
duits ; cf. Es 60,6 ; Psaumes de Salomon 17,31), sans 
oublier auparavant l’apparition de l'étoile, l’entrevue avec 
Hérode à Jérusalem, la confirmation des Écrits sacrés. De 
l’autre le caractère dépouillé de la royauté de Jésus : une 
maison, un enfant avec Marie sa mère. 


— Verset 12 


Le retour des mages dans leur pays fait suite à une 
révélation spéciale. Avant que le lecteur ne sache encore 
ce que manigance Hérode, il sait pourtant qu’il n’est pas, 
qu'il n’a jamais été, le maître de la situation : Dieu, par 
son intervention, rompt définitivement le lien entre les 
mages et Hérode. 


Thèmes théologiques 


— Le contraste entre la démarche positive des mages 
étrangers et l’opposition ou l’indifférence des autorités 
politiques et religieuses juives est le moteur principal de 
l'intrigue. On peut insister sur le fait que l’épisode porte 
les germes du conflit à venir entre Jésus et son peuple 
(sous l’aspect de ses responsables politiques et religieux) 
qui aboutira à la Passion. On peut aussi souligner qu'il 
préfigure l’universalisme matthéen (sous le signe du 
déplacement des savants païens vers Jésus et de leur 
adoration). 

— L'épisode amorce également une réflexion sur 
l'intervention de Dieu dans l’histoire. Jésus est inscrit 
dans une histoire dont il est, pour l’heure, un acteur passif. 
Matthieu ne dit pas que Dieu dirige l’histoire (ni le 
contraire) mais qu’il intervient par des signes forts, des 
révélations particulières ou encore dans les Ecritures. 
C’est la réaction des individus à ces interventions qui pro- 
voque les événements dont ils ne sont cependant pas les 
maîtres. Pour les uns (les mages) c’est une mise en 
marche dans la confiance ; pour d’autres (Hérode), l’inter- 
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vention de Dieu est une contestation de leur pouvoir et 
ainsi l’occasion d’une opposition. 


— À la lecture de ce récit, on peut également être 
conduit à réfléchir à l’articulation entre sagesse humaine 
et Révélation divine. Les mages se mettent en marche sur 
la base d’une révélation miraculeuse (l’étoile) que leur 
fonction (leur science) les prédisposait à découvrir. Il est 
ici à rappeler qu'ils arrivent à Jérusalem et non pas à 
Bethléhem (n’est-ce pas leur sagesse humaine qui les a 
conduits à la capitale des rois d’Israël ?) et que l’étoile ne 
réapparaît que lorsqu'ils quittent Hérode”. A l’inverse, 
Hérode et les chefs du peuple connaissent, par les Ecri- 
tures, ce que les mages cherchent depuis l’Orient lointain. 
Ce savoir objectif n’est cependant pas synonyme de foi. 
Les Ecritures en elles-mêmes ne produisent pas la foi”. 


— Au final, faut-il aller jusqu’à dire avec tel exégète ?, 
non seulement que l’astrologie s'incline, mais encore, que 
l’évangéliste souligne la suprématie du Seigneur sur les 
« Eléments du monde >» (Ga 4, 3) ? Une chose est sûre : au 
terme de leur périple, les mages s’en retournent par un 
autre chemin ! 


EÉlian CUVILLIER 


20. Dans un sens proche, J. Calvin, Commentaires sur le Nouveau Testament, 
tome I, Paris : Meyrueis, 1854, p. 74 : « ces Sages ne pouvoyent [...] sans autre aide, 
parvenir jusques à Christ : il a donc fallu qu'ils ayent eu une révélation secrète de 
l'Esprit. Toutesfois je ne nie pas qu'ils n’ayent peu estre aucunement aidez par 
quelques principes de l’art : mais je di qu’ils n’eussent peu suffire et n’eussent de rien 
servi à cela, s’il n’y eust quant et quant quelque révélation nouvelle et 
extraordinaire. » 

21. De manière suggestive, F. Martin oppose le désir qui déplace les mages, à la 
possession des Écritures et l'absence de désir qui caractérisent les scribes : « Aux 
signes des païens qui induisent de longs déplacements répond l’écrit des Juifs qui 
maintient en un surplace se suffisant à lui-même [...] Aucune nécessité d’aller cher- 
cher ailleurs. Le Livre dans lequel sont consignés les énoncés suffit. » 

22. Ch. Perrot. 
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APPEL AU LECTEUR ! 
(LECTURE DE MARC 13) 


Le chapitre 13 de l’évangile de Marc est fréquem- 
ment désigné comme l’une des trois apocalypses 
synoptiques — les deux autres étant Mt 24-25 et 
Le 21. Une telle classification annonce un texte fait 
d'images extraordinaires, de visions, de spécula- 
tions sur l'avenir et les signes annonçant la fin des 
temps... Or cette page se joue de ce contenu 
conventionnel pour faire de son destinataire non 
un voyant ou un devin mais un lecteur exhorté à 
comprendre (v. 14). Cet appel au lecteur est entré 
pour nous en résonnance avec les travaux de 
U. Eco, et c’est à la lumière de quatre principes 
développés par cet auteur que nous souhaitons 
aborder Mc 13,1-37. 


Un texte existe pour son lecteur 


Ce principe selon lequel « (...) un texte est émis pour 
quelqu'un capable de l’actualiser — même si on n’espère 
pas (ou ne veut pas) que ce quelqu'un existe concrètement 
ou empiriquement »? acquiert une évidence toute particu- 
lière ici, puisque ce quelqu'un est, de façon tout à fait 
unique, interpellé v. 14 : « que le lecteur comprenne ! ». 
Cette irruption du lecteur dans cette page de Marc n’est 
pas sans produire d’effet : alors qu’habituellement le lec- 


1. Nous indiquerons ces œuvres au fur et à mesure de leur utilisation. Notre pers- 
pective restera très limitée : elle n’entend pas être une présentation (même très syn- 
thétique) des travaux de U. Eco, mais signaler leur intérêt pour la lecture de ce texte, 
et vous donner envie de les découvrir, voire de les expérimenter à votre tour. 

2. U. Eco, Lector in fabula. Le rôle du lecteur (Le livre de poche, biblio, essais 
4098), Paris : Grasset, 1985, p. 64. 
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teur cherche à rejoindre l’univers du/des héros de 
l'intrigue et à s’identifier à lui/eux — ici les disciples qui 
interrogent Jésus et reçoivent de lui un discours — nous 
sommes explicitement invités à occuper aussi une autre 
place, à habiter ce texte depuis un autre point de vue, celui 
du lecteur lisant, en tout temps, y compris maintenant. 


Le texte, une machine paresseuse 


Cette deuxième affirmation de U. Eco selon laquelle 
« (...) le texte est une machine paresseuse qui exige du 
lecteur un travail coopératif acharné pour remplir les 
espaces de non-dit ou de déjà-dit restés en blanc »*, ou 
encore « une machine paresseuse qui délègue au lecteur 
une partie de son travail »*, trouve également toute sa per- 
tinence ici ; Marc ne se contente pas de réveiller le lec- 
teur, mais il lui signale qu’il doit être un lecteur actif, en 
quête de sens : « que le lecteur comprenne ! ». Une quête 
ardue, faites-en l’expérience vous-même : en lisant ou 
relisant ce chapitre vous constaterez que les ruptures (pas- 
sages d’un thème à un autre, d’un genre littéraire à un 
autre)”, les « blancs », les « non-dits » ne manquent pas. 
On a affaire à une sorte de patchwork littéraire. 


Ces ruptures, ces sauts rendent la lecture inconfor- 
table. Pour y remédier, ou en tout cas réduire les fractures 
du texte, certains exégètes suivent une procédure de type 
archéologique, ils tentent de reconstituer la genèse de ce 
texte, de retrouver les différents éléments qui, mis bout à 
bout, ajoutés les uns aux autres au cours d’une histoire 
complexe, constituent finalement cette pièce‘. Ce n’est 
pas la piste que nous suivrons, car il nous semblerait alors 
quitter le texte pour nous aventurer dans un avant-texte, 


3. Id., p. 27. 


4. U. Eco, Six promenades dans les bois du roman et d'ailleurs, Paris : Grasset, 
1996, p. 69. 


5. J. Dupont, Les trois apocalypses synoptiques (Lectio divina 121), Paris : Cerf, 
1985, pp. 9-47, ouvre son étude avec ce constat de la disparité des éléments qui com- 
posent ce chapitre, et met en évidence les différents types de « raccords » (chronolo- 
giques, parénétiques, inclusions) utilisés pour lier l’ensemble. 

6 Plusieurs reconstitutions de l’histoire du texte sont présentées et discutées 
pir S. Légasse, « Le Discours eschatologique de Marc 13 d’après trois ouvrages 
récents », in : Bulletin de Littérature Ecclésiastique n° 4, oct.-déc. 1970, pp. 241-261, 
ainsi que dans son commentaire L'Évangile de Marc (Lectio. divina, Com- 
mentaires 5), Paris : Cerf, 1997, pp. 776-830. 
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dans une préhistoire qui nous échappe, et finalement quit- 
ter la fonction de lecteur pour adopter celle d’historien. Or 
ce n’est pas là que nous convoque le texte du second 
évangile. 


Le Lecteur Modèle 


Nous lirons le texte tel qu’il se présente, dans cet état- 
là. Cette démarche restera, comme le resterait celle décrite 
ci-dessus, marquée du statut de l’hypothèse. Mais le texte 
ne nous aide-t-il pas à devenir lecteur de ce texte-là, à 
devenir Lecteur Modèle, au sens où U. Eco le conçoit : 
« Pour organiser sa stratégie textuelle, un auteur doit se 
référer à une série de compétences (..) qui confèrent un 
contenu aux expressions qu’il emploie. Il doit assumer 
que l’ensemble des compétences auquel il se réfère est le 
même que celui auquel se réfère son lecteur. C’est pour- 
quoi il prévoira un Lecteur Modèle capable de coopérer à 
l’actualisation textuelle de la façon dont lui, l’auteur, le 
pensait et capable aussi d’agir interprétativement comme 
lui a agi générativement. (...) L'auteur présuppose la com- 
pétence de son Lecteur Modèle et en même temps il l’ins- 
titue. (.….) Donc, prévoir son Lecteur Modèle ne signifie 
pas uniquement ‘espérer’ qu'il existe, cela signifie aussi 
agir sur le texte de façon à le construire. »’ 


L’Encyclopédie 


Dans notre approche de Mc 13, nous nous intéresse- 
rons à la façon dont le texte construit le Lecteur Modèle, 
aux moyens utilisés pour l’instituer, sans perdre de vue le 
sens : si le lecteur est appelé à comprendre, qu’est-1l 
appelé à comprendre ? 

U. Eco a montré que la coopération du lecteur est ren- 
due possible par l’utilisation de ce qu’il désigne sous le 
terme d’Encyclopédie, « un savoir maximal, dont je pos- 
sède une petite partie, mais auquel je pourrais éventuelle- 
ment accéder parce qu’il constitue une sorte d’immense 
bibliothèque comportant toutes les encyclopédies, tous les 
livres du monde, toutes les collections de journaux ou de 


7. U. Eco, Lector in fabula. Le rôle du lecteur, pp. 67-69. 
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documents manuscrits de tous les siècles, jusqu’aux hiéro- 
glyphes des pyramides et aux inscriptions en caractères 
cunéiformes »*. L’auteur suppose cette Encyclopédie chez 
son Lecteur Modèle, mais il peut aussi en jouer, proposer 
de nouvelles significations, de nouvelles valeurs et, ce fai- 
sant, se jouer aussi du Lecteur : le déplacer, l’amener à 
reconsidérer ses interprétations, ses hypothèses de lecture, 
et à en adopter de nouvelles. Dans ce jeu qui se noue entre 
le texte et le Lecteur, le premier peut prendre les allures 
d’un labyrinthe, situation qui n’est pas sans produire des 
effets sur le second, le changer. Mc 13 nous réserve- 
t-il un tel parcours ? 


Une sortie inaugurale 


C’est avec une sortie de Jésus que nous entrons dans 
ce texte, et une sortie d’un lieu non commun, hors pair : le 
Temple à Jérusalem. La sortie de ce lieu sert bien sûr la 
trame narrative, elle fait progresser le parcours du héros 
principal, mais plus profondément elle signe une rupture 
définitive d’avec un monde construit sur certaines valeurs 
(Jésus ne reviendra plus dans ce lieu), pour en habiter 
un autre. Cette rupture, annoncée, construite en amont 
(Mc 11 et 12) et validée en aval — c’est dans une maison, 
un lieu commun, universel, que se déroule la scène de 
l’onction” —, est déjà installée et élaborée dans cette page : 
c’est la maison que les destinataires ont à investir, à habi- 
ter comme lieu de l’attente du Seigneur (v. 34 5). 


Dans l'introduction, cette sortie-rupture est confirmée, 
justifiée par l’annonce de la destruction du Temple. Cette 
perspective bouscule, heurte la fascination, l’admiration 
du disciple qui s’exclame : « Maître, regarde : quelles 
pierres, quelles constructions ! ». Un choc d’autant plus 
fort que Jésus s’en prend au principe même de la 
construction : de ce Temple qui a été reconstruit « pierre 
sur pierre » après l’Exil (Aggée 2,15 LXX) « il ne restera 


8. Cette définition minimale est donnée dans son ouvrage de vulgarisation Six 
promenades dans les bois du roman et d'ailleurs, p. 120. Une définition plus déve- 
loppée et technique se trouve dans Lector in fabula. Le rôle du lecteur, p. 95s. 

9. C. Combet-Galland, « Marc 13. Les saisons du monde », Cahier Biblique 16, 


Foi et Vie n° 5, oct. 1977, montre, dans une approche structurale, combien ce texte 
« renverse les valeurs d’un vieux monde ». 
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pas pierre sur pierre », et la dé-construction à venir est 
renforcée par une assonance des termes grecs (lithos 
epi lithon os ou mê Kkata/urhé) et une double négation 
(ou mê). 


Le rapport de cette prophétie à l’histoire est difficile 
à décider ; Jésus l’a-t-il formulée, comme d’autres avant 
lui , avant la destruction effective, ou la communauté 
chrétienne l’a-t-elle placée dans la bouche de Jésus 
après 70 ? Si la question de l’historicité de ce propos 
reste débattue ‘’, ce qui est tout à fait clair, c’est l’inten- 
tion du texte de placer le lecteur dans la perspective 
d’une vie religieuse sans Temple. Ce détachement est 
inscrit au niveau narratif : après être sortis du Temple, 
Jésus et les diciples s’installent en face du bâtiment, à 
distance (v. 3). 


D'une question à une autre, d’une fin à une autre 


Pourtant les disciples restent rivés à l’objet Temple et 
à sa destinée, veulent en maîtriser et le début et la fin 
(« dis-nous quand cela sera, et quel sera le signe, quand 
tout cela va s'achever ? »). Is sont, auditoire privilégié 
(cf. Mc 1,16-20 et 3,16-18), en attente de révélations 
(Quand ? Quel signe ?), c’est ce que signale aussi 
l'expression « à l’écart » qui, au-delà d’une information 
narrative est un clin d’œil au lecteur familier des textes 
apocalyptiques ‘*. 

Ce passage de la prophétie au discours apocalyptique 
impose au lecteur un déplacement par rapport à l’objet 
Temple : celui-ci est comme décentré et intégré à un 
ensemble d'événements, inscrit dans un cadre plus vaste. 
Explicitement il n’est d’ailleurs plus mentionné dans le 


10. G. Theissen, Histoire sociale du christianisme primitif (Le monde de la Bible 
n° 33), Genève : Labor et Fides, 1996, pp. 47-69, donne d’autres exemples de telles 
prophéties. 

11. Pour plus d’informations sur ce débat, consulter les travaux de S. Légasse 
signalés en note 6. 

12. S. Légasse, L'Évangile de Marc (Lectio divina, Commentaires 5), Paris : Cerf, 
1997, p. 780 dit de cette situation thématique qu’elle est « le préambule des propos 
ésotériques de l'apocalypse qui va suivre ». Également J. Dupont, op. cit., p. ISF 
« Ce cadre est bien celui qui convient à une révélation apocalyptique, dont le carac- 
tère est naturellement ésotérique. » Le discours qui suit recourt de fait massivement à 
des motifs, expressions, clichés traditionnels de l’apocalyptique. Les deux ouvrages 
cités ici dressent une liste très précise de tous ces éléments. 
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texte. La nouvelle préoccupation offerte au lecteur est 
maintenant celle de la fin des temps”. 


Des signes qui n’en sont pas 


Le terrain apocalyptique est celui sur lequel la 
confiance et la coopération texte-lecteur vont pouvoir se 
nouer, se construire. C’est l’Encyclopédie commune. 
Mais ce sera pour déplacer encore le lecteur : les signes 
(événements et personnes v. 5-8 et 21-22) sont évalués 
comme faux signes. Au lieu de donner des repères 1ls pro- 
voqueront l’égarement. D'où les appels répétés à la vigi- 
lance (blepete v. 5.9.23 ), car « ce n’est pas encore la fin » 
(v. 7). Autrement dit, le discours attendu sur la fin s’avère 
être un discours qui met en question et qui concerne la 
non-fin, le « commencement » (v. 8). La quête attachée à 
la fin se trouve différée, mise en suspens ; l’appétit pour le 
terme (« quand ? ») amené à se nourrir d’autre chose : 
considérer, lire le monde, au-delà de soi, prendre 
conscience que celui-ci vit au rythme de déchirures, de 
conflits, de bouleversements, de manques. Et que la fin 
des temps ne s’y joue pas, mais le « commencement ». 
Considérer également, plus près, sa propre vie, marquée 
— parce que vie au nom du Christ — par des trahisons, 
rejets, déchirures, dans les domaines religieux, sociaux, 
familiaux pouvant aller jusqu’à la mort. 


Mais c’est à une relecture sans angoisse que le lecteur 
est appelé car y compris dans ces situations limites de 
grande fragilité, ce n’est pas la peur qui perce, qui retentit, 
mais une exhortation à ne pas « craindre » (v. 7), à ne pas 
être « pré-occupés » (mê promerimnate v. 11), exhortation 
fondée dans la certitude qu’un Autre est présent, 
« donne » (v. 11), assiste. La quête de la fin et de ses 
signes s’efface au profit d’un projet, d’un but : que 
l'Evangile soit annoncé à toutes les nations (v. 10) et que 
les chrétiens ne s’effondrent pas mais durent, demeurent 
(hupomeinô) dans la fidélité et leur mission. Il y va de 
leur salut — d’un salut non pas maîtrisé par eux-mêmes 
mais « donné » (v. 13). 


13. Ce changement de perspective est inscrit dans la question : pote tauta estai kai 
ti to sêmeion hotan mellé tauta sunteleisthai panta : « quand cela se passera et quel 
signe indiquera le moment où toutes ces choses doivent arriver ? » (Me 13,4). 
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Un événement-signal 


Après ce détour et cette orientation nouvelle, un évé- 
nement est évoqué. Mais là encore, dans la non immédia- 
teté, dans la non évidence. La citation « l’abomination de 
la désolation » puise à l'Encyclopédie du lecteur connais- 
seur en apocalypse, mais elle est remaniée ici, de sorte 
que l’événement visé reste comme opaque, difficile à 
identifier précisément *. Le texte donne des éléments pour 
non pas l'identifier historiquement, mais le comprendre. 


Il est un événement-signal ; signal de fuite, de 
dépouillement, y compris de ce dont on ne peut se défaire 
en temps normal (le manteau v. 16), y compris de la vie 
(v. 17). On a là une mise en récit de l’expression « abomi- 
nation de la désolation » : cet événement provoquera la 
dévastation des individus, les mettra en situation 
d’épreuve, de détresse unique (thlipsis v. 19 et 24). Une 
fois de plus, le Temple (sa destruction et sa profanation 
ici) s’efface pour laisser la place aux êfres. Mais cette 
désolation se voit imposer une limite : le Dieu créateur et 
Seigneur en raccourcira la durée et donnera à ceux qu’il a 
choisis, d’être sauvés, d’échapper à cette œuvre de mort 
(v. 19-20). 

Loin de créer la terreur, la stupeur et d’exciter la quête 
de signes, ces propos produisent tout autre chose, en 
profondeur, qui est de l’ordre de la dé-construction/ 
re-construction de l’individu : accepter de ne pas maîtri- 
ser ni le temps ni sa propre vie, cela appartient à un Autre, 
celui qui est à l'initiative de la création et qui donne le 
salut. 


Une courte phrase signe toute l’ambiguité de cette pre- 
mière partie du texte, les déplacements qu’il impose au 
lecteur familier des apocalypses : « je vous ai tout prédit » 
(v. 23). Cette expression est typique du langage apocalyp- 
tique, mais elle reçoit ici un sens nouveau, puisque rien 


14. De nombreux commentateurs cherchent à l'identifier historiquement mais 
S. Ngayihembako, Les temps de la fin. Approche exégétique de l'eschatologie du 
Nouveau Testament, (Le monde de la Bible n° 29), Genève : Labor et Fides, 1994, 
p. 164, note : « Le v. 14, qui contient ce signal par excellence de la ‘fin’, est un des 
points les plus difficiles à expliquer. La clause ho anaginôskôn noeitô de l’auteur lui- 
même signale sa difficulté. On admet généralement que la mention de ‘l’abomination 
de la désolation’ est tirée de Dn 12,11. Quant à savoir ce que désigne ou à quoi se 
réfère cette expression, personne ne peut le dire avec certitude. » 
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n’a été annoncé, prédit, si ce n’est que les signes tradition- 
nellement considérés comme signes annonciateurs sont 
dénoncés comme faux signes et que, fondamentalement, 
les destinataires n’ont pas à être préoccupés (mot-à-mot 
occupés d’avance). L'avenir, le futur, n’est pas leur 
affaire (proeirêka : je vous ai dit d'avance). 


D'un langage à un autre. 
Fin d’un monde et naissance d’un autre 


Cette phrase de Jésus qui ponctue la fin du discours 
signe aussi la fin d’un type de discours pour laisser la 
place à un autre qui évoque une réalité aux dimensions 
non plus limitées mais universelles. Un décrochage se 
produit. On entre dans un « après » (v. 24), dans un autre 
monde où le « vous » s’élargit en un « ils », où le Temple 
définitivement s’absente — sa destruction étant reléguée au 
nombre des événements petits eu égard à la destruction de 
l’univers. Cette destruction, toujours dite en termes tradi- 
tionnels, est la fin. 


Mais le texte ouvre de nouvelles perspectives : de ce 
chaos naît le Fils de l’homme qui, fort des attributs divins 
(v. 26), accomplira une œuvre de rassemblement des élus 
aux dimensions elles aussi universelles (v. 27), inversant 
ainsi l’œuvre de « l’abomination de la désolation » : ceux 
qui avaient à fuir vont être rassemblés ; dans le désert sur- 
git la nature en son printemps, comme une autre nais- 
sance. La parabole, autre décrochage dans le texte, 
ramène ceux qui cherchaient des signes au-delà de leur 
vie au cœur de celle-ci et leur révèle que la connaissance 
qu'ils cherchaient, ils la possèdent naturellement, évidem- 
ment. C’est dans cette expérience reçue de la nature, pui- 
sée dans celle-ci, que se trouve la connaissance (« du 
figuier apprenez la parabole... vous connaissez. connais- 
sez.). Celle-ci n’est pas orientée sur la fin des temps et 
ses signes avant-coureurs mais sur le Fils de l’homme 
dont la venue, comme celle de l’été après le printemps, est 
sûre et proche, « aux portes ». 


A ce point du texte, le lecteur est tenu d’abandonner le 
bagage apocalyptique pour l’outil parabolique. Un lan- 
gage laisse la place à un autre, à des paroles qui, contrai- 
rement au ciel et à la terre — totalité dans laquelle se 
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trouve le Temple — « ne passeront pas » et sont marquées 
du sceau de la vérité (v. 31). Ces paroles dénoncent les 
faux signes, les fausses paroles et ramènent aux signes 
véritables, perceptibles non des seuls initiés mais de tous, 
car c'est bien à tous que le langage parabolique entend 
donner à voir, à comprendre. 


Assurés de cette venue, tous — disciples et lecteurs — 
sont exhortés à investir la maison, à se tenir à la porte, en 
veille, en attente. Une attente appelée à devenir un mode 
de vie marqué par l’acceptation de ne pas tout maîtriser 
(« jour », « heure » appartiennent au Père seul, et « vous 
ne savez pas » v. 33 et 35) et par une nouvelle identité, 
celle de fils et de filles de ce Père-là. C’est en tant que tels 
que tous sont invités à veiller ; l’absence du Seigneur ne 
signe pas pour eux un hiver, un temps de désolation, mais 
bien un printemps qui verra l’été. 


Veiller et lire 


Au terme de ce texte, le lecteur n’est-il pas finalement 
renvoyé à la lecture d’un ouvrage, celui de Marc ? La 
répartition du temps, en effet, (« le soir, ou au milieu de la 
nuit, au chant du coq ou le matin » v. 36) ainsi que de 
nombreuses expressions-clés ° résonnent avec celles qui 
rythment et disent la Passion (Mc 14-16). Au fil de celle- 
ci, les disciples seront pris en défaut ; le sommeil dans 
lequel ils sombrent malgré les encouragements de Jésus 
(14,32 et s.) en est une expression. 


Ces jeux d’échos inscrits dans la trame narrative nous 
conduisent à comprendre cette exhortation à veiller 
comme une ultime et insistante sollicitation adressée au 
lecteur, à tous les lecteurs : lisez ! ; à la recevoir comme 
une incitation à habiter ce temps de l'attente par la lec- 
ture du livre, sans cesse reprise. N’est-ce pas le projet de 
son auteur de montrer, sur le mode du récit, qu’en Jésus- 
Christ, un monde nouveau, fondé sur de nouvelles 
valeurs, cherche à commencer — pour reprendre le premier 


15. B. Standaert, L'Évangile selon Marc. Composition et genre littéraire, Bruges, 
1984, pp. 354s., établit ces correspondances temporelles. 

16. Ces résonances sont tout spécialement frappantes si l’on étudie l’épisode qui 
se déroule à Gethsémani. Par exemple, mêmes verbes « demeurer », « veiller », 
« dormir ». 
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mot qui ouvre cet évangile (« Commencement de l’Évan- 
gile de Jésus-Christ...), à se construire ? Lire cette œuvre, 
en déchiffrer les textes, serait alors se préparer à accueillir 
celui qui s’est absenté et qui va venir. C’est dans ce 
travail de la lecture que le lecteur verra sa vie se 
construire mot sur mot, trouvera ses fondations et tiendra, 
demeurera. 


En ce sens enfin, cette exhortation signe une dernière 
sortie et une nouvelle ère : le livre n’est-il pas, au 
contraire du Temple, un objet portable, mobile, à circula- 
tion 1llimitée, dans l’espace et le temps, disponible pour 
tous, offert à la quête de sens ? 


Sophie SCHLUMBERGER 
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Ainsi, au gré d’une demande de la rédaction, suis-je 
mis en demeure de m'expliquer encore une fois sur l’astro- 
logie et les phénomènes de divination qui lui sont associés. 


J’ai tardé à honorer la requête, trop occupé à mes tra- 
vaux d'éthique, mais intrigué aussi. « Qu'est-ce qu’ils 
viennent encore une fois me déranger avec ces travaux 
d’antan ? » Et pourquoi vont-ils de nouveau chercher dans 
la Bible ce que d’ordinaire les exégètes ont pris l’habitude 
de classer au musée des Antiquités pré-bultmaniennes 
(conceptions du monde mythologiques, archaïques, super- 
stitieuses, etc.) ou de ce que mon professeur de Nouveau 
Testament, Philippe Henri Menoud, tançait quelque peu 
cyniquement de « mythe pour garçon d’ascenseur » 
(visant alors ni plus ni moins que le récit lucanien de 
l’ Ascension, car de l’astrologie, pas plus que du livre de 
l’ Apocalypse, il n’avait guère d’estime). Voilà, pour être 
honnête, les idées qui, en vérité, me sont passées par la 
tête ou que je me suis permis de reconstruire après coup, 
pour raffiner mon entrée en matière et capter, je l’espère, 
la bienveillance du lecteur inconnu. 

Je dois donc m'expliquer un peu sur cette grosse 
fatigue. 

C’est en fait par un long détour, le plus souvent 
inconscient comme il se doit, que j’ai été amené à 
signer de la main gauche, au cours de mon cheminement 
théologique, quelques essais sur la réincarnation et 
l’astrologie?, la plupart du temps en réponse aux questions 
de « laïcs en recherche ». 


1. Réincarnation et foi chrétienne (Entrée libre), Genève : Labor et Fides, 


1986, 1993. 
2. Fascinante astrologie (Entrée libre), Genève : Labor et Fides, 1990. 
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Une lecture superficielle, à laquelle j’ai souvent cédé 
moi-même, aurait pu laisser croire que je m’acquittais 
ainsi de quelque devoir pédagogique, remplissant pour un 
temps le vide creusé au fil des ans par les théologiens pro- 
testants, toujours portés par un esprit de sérieux peu apte à 
cultiver les champs marginaux de l’ésotérisme (toujours 
jugé « de pacotille », par un raccourci culturel bien protes- 
tant). Aussi les très rares universitaires qui me citèrent, 
chichement à vrai dire, semblaient assez honteux de tom- 
ber si bas, avec ou sans ma bénédiction. 


Trêve d’ironie. Il m’apparaît aujourd’hui que, par ces 
détours doctrinaux, s’accomplissait en moi le travail de 
forceps de la naissance à soi. 

Qu'est-ce à dire ? 

Je ne crois pas possible, je le dis tout net, de butiner 
par simple curiosité les fleurs splendides, parfois véné- 
neuses, de la magie et de la divination, sans poursuivre en 
sous-main une exploration poétique et existentielle de 
l’énigme et du mystère de soi. Pas plus, nous le verrons 
par la suite, que je ne juge crédibles ces puits de science 
qui laissent leur subjectivité au vestiaire et se cantonnent 
dans la pure objectivité du savoir. 


Nous connaissons tous des chercheurs aux profils par- 
fois excessivement académiques qui, sous couvert 
d’investigations savantes, sur les sectes ou sur les rats 
(parfois même sur les astres), poursuivent de fait une obs- 
tinée quête de soi, bien au-delà de leur projet de carrière 
ou de leurs ambitions réelles ou avouées. 


De même, dans les discours astrologiques, qu’ils relè- 
vent du charlatanisme médiatique le plus actuel ou de la 
sophistication symbolique la plus ancestrale, se joue la 
plupart du temps un décryptage du destin, où le sujet se 
voit revendiquer de se dire en vérité et d’advenir en 
liberté. 


Un des malheurs du petit monde académique auquel 
j'appartiens avec bonheur et sans illusions est de croire 
qu’en cherchant la lune, on aurait cessé de se chercher 
soi-même, et, pis encore, qu’en décrochant cette même 
lune, on en aurait fini avec l’incertitude. 


De toute façon, les spécialistes de l’astrologie, à force 
de se spécialiser sur les astres, ne parlent jamais de leurs 
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propres désastres. Ils excellent dans l’auscultation du des- 
tn, antichambre de la liberté céleste, mais succombent à 
l’occultation du mal, épreuve de la liberté terrestre. 


Nous avons suivi avec passion, probablement, les 
exploits de Bertrand Piccard et de Brian Jones dans leur 
récent tour du monde en ballon. Le psychiatre suisse, 
aux yeux aussi bleus que sa spiritualité quelque peu 
éthérée, n’a cessé de nous abreuver de bonnes paroles 
souvent plus religieuses et plus conformistes les unes que 
les autres. Et à la fin, faute d’avoir atterri sur les pyra- 
mides d'Egypte, ce qui aurait bouclé la boucle sur un 
beau symbole astrologique (tout triangle dans un ballon 
ne dessine-t-il pas notre destin comme la quadrature du 
cercle ?), 11 nous a quand même servi, avec son équipier, 
une longue et répétée litanie sur la « main invisible » qui 
les avait guidés (via le savoir-faire de leurs météo- 
rologues restés à terre) sans jamais rendre à Adam Smith 
la paternité de cette désignation « économique » de 
Dieu... ou du marché. L’ingénieur et romancier Jacques 
Neyrinck eut bien raison, sur les écrans de la télévision 
suisse romande, de voir dans ce lapsus la signature du 
triomphe de l’économie. 


Dans les années 1960, on nous avait seriné les oreilles 
avec la citation particulièrement stupide de l’astronaute 
soviétique Gagarine, déclarant, à son retour sur terre, 
n’avoir pas vu Dieu dans l’atmosphère. A l’époque, les 
instituts d’athéisme fleurissaient dans les universités com- 
munistes. La Russie, après la chute du mur de Berlin, les a 
convertis la plupart en instituts d’histoire et de science des 
religions, avec parfois les mêmes professeurs, vite recon- 
vertis à la nouvelle vulgate. 


Gagarine et Piccard ne seraient-ils pas devenus à leur 
insu, sur les deux versants de l’idéologie dominante, les 
fossoyeurs ultimes de la pensée critique et adulte ? 


Ce qui me navre, pourtant, dans l’attitude médiatique 
du dernier nommé, c’est qu’elle provienne d’un médecin 
psychiatre, nous a-t-il même confié sur les écrans, dont les 
futurs patients n’auront plus besoin de perdre du temps 
pour savoir « qui est leur psychiatre ». 


Woody Allen nous l’avait déjà appris : avoir un psy- 
chiatre célèbre, et qui, de plus, revient du ciel, non seule- 
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ment c’est plus économique, mais surtout ça pourrait bien 
vous économiser de faire votre propre travail sur vous- 
même. La reconnaissance du thérapeute, pour un peu, 
vous dispenserait de la naissance à soi. 


Cette digression « picaresque » a des implications 
sérieuses et, de plus, un lien avec le thème de cet article : 
les nouvelles spiritualités peuvent prendre des formes 
très variables, plus ou moins ésotériques, plus ou moins 
scientistes, parfois à la limite du sectarisme, parfois, au 
contraire, très politiquement correctes. Sans doute n’est- 
ce pas du tout la même chose de gagner sa vie comme 
consultant en astrologie dans un cabinet parisien obscur 
ou de confier ses sentiments religieux au monde entier 
en descendant de Breitling-Orbiter III. Mais, dans les 
deux cas, et dans beaucoup de situations analogues, 1l 
me semble qu’on risque une possible dénégation du 
sujet : le regard du client et du public, aspiré par les pro- 
messes du destin, est détourné de l’essentiel, on nage en 
plein « divertissement » pascalien. On nous dit en 
somme le message subliminal suivant : « devenez vous- 
même en faisant un tour du monde, en contemplant 
l’infinité des planètes et des pays, à jamais inaccessibles 
à votre courte vie ; imitez des héros impossibles », alors 
que nous devrions nous ententre dire : « faites déjà le 
tour de votre chambre, afin de savoir qui vous êtes, pour 
qui et devant qui vous existez, et ensuite vous serez les 
“maîtres” du monde, des voyageurs sans regret, des 
chrétiens libres et drôles, des entrepreneurs de sens et de 
courage ». 


Bref, au lieu de nous exposer aux risques de la liberté, 
on nous impose le dur silence du destin et le mirage d’un 
monde sans aspérités. L’astrologie ressemble à s’y 
méprendre aux mythes les plus avancés du cybermonde : 
elle n’est peut-être en effet que l’avatar ancestral de notre 
vertige médiatico-informatique. Je n’ai rien, à titre per- 
sonnel, contre Internet et le courrier électronique par 
lequel, comme il se doit, cet article a été transmis à la 
rédaction. Mais je ne vois pas en quoi le nec plus ultra de 
la technique nous interdit de manier l’humour, d’exercer 
la lucidité critique, de détester cordialement l’éthiquement 
correct et de braver (seulement un peu, j’en conviens) les 
interdits rédactionnels. Contrairement à un poncif très 
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répandu, il n’y a pas si loin de l’hyper-technicisation du 
monde à sa resacralisation. 


Dans mes travaux les plus récents, je me suis exercé à 
méditer les aléas et les promesses d’une généalogie, ce 
qui suppose toujours l'épreuve de la critique et l'espoir 
d'une reconstruction”. Techniquement, j’ai appliqué 
pareille méthode à l’éthique protestante. Dans tout regard 
sur nos racines, dans toute déconstruction exigeante, dans 
toute analyse existentielle, nous mettons en jeu notre des- 
tinée et nous mesurons la valeur et la force de notre res- 
ponsabilité. Ma recherche n’a rien de désintéressé : elle 
résulte de ma propre quête d’identité, d’une lutte avec 
mes héritages et mes racines. Elle est, tout autant, libéra- 
tion de forces de rénovation au sein d’une pensée protes- 
tante sclérosée et prise en charge de mon histoire person- 
nelle, de mon destin de fils d’ouvrier devenu professeur 
d’Université et désireux de parler enfin à la première per- 
sonne, entrailles et cerveau reliés. 


Aussi n’ai-je pas l’impression d’avoir perdu le fil de 
mes études marginales sur l’astrologie et la réincarnation. 
D'ailleurs, les objets que nous investissons de nos 
enquêtes ne sont-ils pas, à l’Université comme dans 
l’Église, la surface de projection de notre quête, et, dans le 
meilleur des cas, sous le souffle imprévisible de l’Esprit et 
de la grâce, le lieu d’un retentissement possible d’une 
Parole pénétrante et éclairante, dont nous ne possédons 
jamais ni le commencement ni la fin ? 


Parmi les auteurs profanes et agnostiques de notre 
temps, c’est sans doute Peter Sloterdijk qui a le mieux mis 
en évidence à quel point toute pensée véritable appelle un 
venir au monde et un venir au langage‘. L’astrologie, 
comme bien d’autres expressions holistiques de l’exis- 
tence, traite de cela sous l’angle cosmique et poétique, 
mais, fascinée qu’elle est par la naissance « physico- 
tellurique », passe la plupart du temps à côté de la nais- 


3. Voir avant tout L'éthique protestante dans la crise de la modernité. 
Généalogie, critique, reconstruction (Passages), Paris-Genève : Le Cerf-Labor et 
Fides, 1999. 

4. Voir son Essai d'intoxication volontaire, traduction françaïse, Paris : Calmann- 
Lévy, 1999. 
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sance du sujet comme tel. Cette naissance à soi n’est pas 
d’abord destin, contexte, confluent de forces externes, 
astrocompatibilité, mais travail, conflit, passage. Elle 
appelle un advenir de la liberté, une libération de toute 
liberté imaginable (voir Ga 5,1-11), la force subversive de 
l’Esprit et du Royaume. 


Je n’ai jamais cru, pour ma part, à la vérité astro- 
physique, scientifique ou cosmologique des doctrines 
astrologiques ; j’y ai toujours pressenti, par contre, une 
intuition poétique, un sens second, capable d’exprimer la 
liaison incessante du sujet avec son monde et avec son 
œuvre. La « seconde » naïveté à laquelle Paul Ricœur 
nous a appelés naguère, comme remède au rationalisme et 
comme gain herméneutique, ne consiste-t-elle pas juste- 
ment à déchiffrer ce que le monde des symboles nous 
« donne à penser », ce que la « métaphore vive » offre en 
ressources de sens et en surplus d’imagination ? 


Dans le domaine de l’éthique où je concentre 
aujourd’hui mes recherches et mes forces, le but pratique 
est d’éclairer le sens ou la finalité de l’agir. C’est égale- 
ment chez Paul Ricœur que nous pouvons apprendre à 
décoder le texte que constitue l’action, et la « structure 
symbolique du monde social » dans lequel chacune de nos 
actions se situe. Or, pour ne pas nous perdre dans le 
dédale des interprétations conflictuelles et pour ne pas 
succomber aux pièges d’une fantaisie sans inscription 
réelle, nous sommes contraints de faire la part des choses, 
triant dans les sens antagonistes de l’idéologie et discer- 
nant l’utopie véritable, source de responsabilité et d’espé- 
rance, des utopismes échevelés. 


L’astrologie et la divination, dans leurs formes sou- 
vent débridées, me font penser à cette fonction de distor- 
sion que Ricœur analyse dans le concept complexe 
d’idéologie. Or la distorsion idéologique s’accompagne 
très fréquemment d’une fuite en avant dans les arrière- 
mondes (Nietzsche) ou dans des mondes virtuels aussi 
futuristes qu’abstraits et inhumains. 


Quand nous osons clairement reconnaître la fonction 
« seulement » symbolique et poétique de l’astrologie, elle 
perd sa fascination explicative, marque du scientisme le 
plus crasse. Sans doute risque-t-elle par là même aussi 
d’exercer sur les âmes les plus crédules une influence 
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occulte, voire magique, se fondant dans le creuset d’un 
new age invertébré et inarticulé. Mais une foi adulte et 
lucide devrait au contraire s’avérer capable de discerner à 
l’occasion, dans le message poétique des astrologies, un 
intérêt pour le mystère de la liberté, qui n’est pas totale- 
ment sans rapport avec la doctrine de la liberté chrétienne. 


J'aurais naturellement manqué ma cible si on compre- 
nait ces dernières affirmations au sens d’un syncrétisme 
religieux. Le discernement dont j’ai parlé ne conduit en 
rien à une acceptation non critique de l’astrologie et ses 
pièges, seulement à sa relativisation sereine, ironique sou- 
vent, complice parfois. L'enjeu est la liberté réelle, expo- 
sée au mal, affrontant l’inéluctable, ce que j'avais déjà 
nommé, dans mon essai sur les fascinations de l’astro- 
logie, « la liberté selon l’Evangile », tout le contraire, en 
ce sens, de la liberté selon les astres. Mais rien ne 
m'indique que, à partir d’une telle affirmation appuyée et 
joyeuse de la liberté chrétienne, je doive appeler à la 
chasse aux sorcières, et désigner route astrologie comme 
discours de servitude ou d’aliénation. Le propre de la 
liberté bien comprise, c’est de nous laisser affronter nous- 
mêmes le risque de vivre et d’aimer, celui-là que la poé- 
tique de l’existence garde toujours possible. 


En somme, je fais l’expérience, dans ma quête 
d’éthique comme dans mes interrogations de naguère sur 
l’astroiogie, de la même passion active pour la liberté, du 
même devenir douloureux et béni du sujet que j’ai à être. 
Car pour chacun de nous, « là où était le Cela, doit adve- 
nir le Je » (Sigmund Freud). 


Denis MÜLLER 
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